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În primul rând, deși tardiv, prin trecerea sa în neființă, îi mulţurnesc și îi sunt 
profund îndatorat Domnului Profesor Titus Raveica, de la Facultatea de Filosofie 
din Iași, care mi-a deschis orizonturile filosofiei moderne, dar m-a făcut să Îmi des- 
copăr și propriul drum. Domnul Profesor a fost cel care mi-a recomandat ca temă 
de cercetare pentru realizarea tezei de doctorat metafizica lui Descartes în urma unei 
discuţii de taină pe care am avut-o în locuinţa sa din Copou. Tot Domnul Profesor 
a fost acela care mi-a oferit, pentru prima dată, argumentele necesare motivării unei 
cercetării riguroase asupra filosofiei secolului al XVII-lea. 

De asemenea, această carte nu ar fi putut apărea în forma actuală fără partici- 
parea mea, în cadrul unei burse Erasmus, la prelegerile excepționale susţinute de 
Doamna Profesor Catherine Kinzler, în anul 1993, la Universitatea Lille III. Rolul 
fundamental al acestor cursuri a fost acela de a-mi pune bazele unei bibliografii 
actualizate pentru filosofia secolului al XVII-lea, oferindu-mi și primele ghiduri de 
lectură și interpretare a operei carteziene. 

Consider, de asemenea, că această carte, rezultatul unui lung proces de crea- 
ție, a beneficiat mult În urma numeroaselor discuţii cu studenții mei, al căror inte- 
res deosebit în filosofia secolelor XVI — XVII m-a ajutat să Îmi rafinez cercetarea și 
de aceea le sunt recunoscător. 

Apoi, au mai fost și discuţiile constructive în cadrul diferitelor congrese in- 
ternaționale la care am participat în ultimii ani, la care am prezentat diverse idei care 
acurm s-au materializat în capitole ale acestei cărți. 

Printre partenerii mei de convorbiri s-a numărat renumitul filosof Jacques 
Derrida, care a fost entuziasmat de ideea mea cu privire la geometria pasiunilor, 
având un rol de părinte spiritual și încurajându-mă să merg pe drumul cercetării 
filosofiei moderne. 

O alră mare personalitate a filosofiei secolului XX, pe care am avut privilegiul 
să-l cunosc personal, Profesorul Jean-Luc Marion, a fost acela care mi-a inspirat ideile 
unei teologii albe și a importanţei pe care un astfel de discurs teologic îl are pentru 
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filosofia modernă. Profesorul Pierre Guenancia, specialist de marcă în filosofia mo- 
dernă, mi-a oferit ocazia, prin întâlnirile noastre din 2004, să analizez ideea perfecții- 
nii în opera lui Descartes. Doamnele Profesor Francesca Bonicalzi, regretata 
Maryvonne Perror și Ramona Boca-Bordei au fost cele care mi-au deschis calea spre 
universul fascinant al alegoriilor, metaforelor şi simbolisticilor baroce. Iar cu Domnul 
Profesor. Juan Carlos Moreno Romo, un mare cartezian din Mexic, Îmi face plicere să 
discut de fiecare dată la întâlnirile prilejuite de Congresele ASPLE, actualizându-ne 
reciproc scrierile despre filosofia secolului al XVII-lea. Unul dintre partenerii mei 
recenți de discuţii pe teme filosofico-știinţitice a fost și Profesorul Eric Schliesser, de la 
Facultatea de Științe Sociale și ale Comportamentului din Amsterdam, cu care m-am 
întâlnit la unul din seminarele filosofice de la Klagenfurt și cu care am schimbat 
anumite idei despre legătura dintre filosofia și ştiinţa secolului al XVII-lea. A mai fost 
apoi o călătorie la Roma care mi-a deschis deschideri teologico-filosofice prin convor- 
birile cu părintele Costin Naclad, Profesor la Facultatea de Teologie din Iași. 

Tuturor interlocutorilor spirituali, care au contribuit la realizarea acestei 
cărți, mulți dintre ei fără să ştie, țin să le aduc mulţumirile mele. 

Multumesc Alinei FHucai, redactorul cărţii, ca și Alexandrei Constantinovici, 
pentru asistenţa oferită pe lungul drum al finalizării cărții. Am lucrat cu mult drag 
alături de ele și apreciez munca atât de plină de migală pentru desăvârșirea acestei cărți. 

Nu în ultimul rând, sunt profund recunoscător întregii mele familii extinse; 
Îi mulțumesc tatălui meu, de asernenea profesor de filosofie, pentru discuţiile aprinse 
(uneori) pe teme filosofice, dar și pentru efortul susținut de a citi şi corecta, cu mul- 
tă vigoare, manuscrisul acestei cărți; aduc mulțumiri speciale soției mele, care a fost 
de acord să Îmi citească manuscrisul, criticându-mă acolo unde ea nu înţelegea (este 
medic, dar un medic care, trăind lângă un filosof, a început să iubească filosofia), 
sau încurajându-mă atunci când era fascinată de o idee de-a mea; îi mulţumesc ma- 
mei mele, care a crezut mereu în mine și a fost mândră de mine; În final, multumesc 
celor două fiice, Ana-Maria și Nicoleta, care îmi aduc mereu aminte de ceea ce este 
important în viaţă și de aceea le dedic această carte. 
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Capitolul | 


Fragilitatea eclatantă 
a barocului 


La sfârşitul secolului al XV-lea, Renașterea a început să trăiască, cu maximă 
intensitate, îndepărtarea de timpul originar al unei păci creștine. Sub presiunea 
Imperiului Otoman, care forţa cucerirea Europei, revenise în actualitate ideea că 
ziua fatală, care va marca sfârșitul timpului, nu era prea departe. Predicile înspăi- 
mântătoare ale călugărului dominican Savonarola în Piaţa San Marco din Florența 
deveneau profeţii care anunțau intrarea în oraș a celor patru călăreţi ai Apocalipsei. 
Într-adevăr, în perioada anilor 1495 — 1498, cetăţenii Florenței au îndurat foamea şi 
bolile, iar mulţi dintre ei au murit. În aceeași perioadă, Moartea, Foametea, Războ- 
iul şi Molima devin personaje importante în seria de gravuri „Apocalypsis cur 
figuris” („Apocalipsa în imagini”), finalizată în 1498 de Albrecht Diărer (1471 — 
1528). Aşadar, imaginea Apocalipsei străbate o mare parte din manifestările cultura- 
le ale Renaşterii, devenind semnul că devierea de la punctul iniţial al căderii a atins 
un asemenea grad încât regăsirea acestuia se apropia de imposibil, lumea riscând să 
alunece în haos, într-o dezintegrare ireversibilă. 

Spiritul renascentist suferă o nouă criză după apariţia Reformei luterane, în 
1517, ca şi după jefuirea Romei (Sacco di Roma), în anul 1527, de către mercenarii 
spanioli și germani aflaţi în slujba habsburgilor. Consecințele nu au întârziat să 
apară. Regatul Spaniei dobândește o influenţă sporită în politica statelor Italiei, iar 
Biserica Catolică începe să ia atitudine împotriva Reformei. Aceste evenimente con- 
stituie fondul pe care apare o nouă mişcare artistică, manierismul, ce tinde să trans- 
forme și să deformeze realul prin exacerbarea subiectivităţii artistului. Arta și litera- 
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tura manieristă reprezentau, aşadar, o expresie a alienării omului Renașterii, o re- 
voltă împotriva dominaţiei raţiunii, care este înlocuită cu un nou spirit religios'. 

Multe dintre manifestările spirituale ale Renaşterii reflectă o excesivă nostal- 
gie a unui timp arhetipal. Kabba/a vede răul din lume ca o consecinţă a îndepărtării 
de sensul prim al cuvântului sacru“; alchimia, prin căutarea pietrei filosofale, speră 
să înnobileze un univers degradat și blestemat; umanismul descoperă şi exaltă clasi- 
cismul antic; Reforma tinde să revigoreze temele și atitudinile primelor comunităţi 
creştine; Inchiziția vrea O renovatio a păcii universale, a unei Epoci de aur, cum a 
fost aceea a lui Carol cel Mare. 

Dacă manierismul a reprezentat prima ruptură de spiritul Renașterii, barocul 
este dovada crizei paradigmelor neoclasice renascentiste. Încercările de salvare a 
prezentului prin recuperarea unui timp pierdut se vor finaliza, în cele din urmă, în 
conflicte ce vor conduce la falimentul lor, lăsând loc unui cumplit scepticism, unei 
destructurări a conştiinţei europene vecine cu haosul. Barocul nu va fi decât fructul 
acestei lumi, expresia unei Renaşteri epuizate în încercarea de a găsi un principiu de 
autoritate în trecut, abandonându-se incertitudinilor, ce vor conduce la un spirit 
sceptic generalizat. În plan filosofic nu vor întârzia să apară mari sceptici, cum sunt 
Pierre Charron, Michel de Montaigne, Blaise Pascal, dar şi fini analişti ai erorii şi 
îndoielii, precum Francis Bacon şi Rene Descartes. 

Barocul nu este doar expresia artistică şi filosofică ce structurează spiritul Eu- 
ropei occidentale între Renaștere şi Clasicismul modern, ci și o epocă în care sunt 
reunite laolaltă fenomene și tendinţe adesea conflictuale ce aruncă întreaga lume 
într-un adevărat vârtej. 

Pe de altă parte, barocul poate fi considerat şi o punte de legătură care, sub 
un aparent eclectism, ascunde o gândire şi o sensibilitate ce marchează trecerea de la 
o paradigmă la alta, de la un mod de a fi al culturii europene, orientat cu precădere 
spre trecut, la modelul modernităţii, ce-și face o virtute din valorizarea prezentului 
şi cucerirea viitorului. 

Etimologia cuvântului „baroc” se regăsește în acel barroco al portughezilor, 
ce denumește perla asimetric șlefuită, imperfectă. Simbol al feminităţii, purtând 
pecetea Lunii, perla este lumina din adâncuri ce apare în urma unei răni a scoicii ce 
o conţine. Lucrurile cu adevărat valoroase, marcate de semnul unei suferinţe subli- 
mate, se găsesc în locurile cele mai ascunse. Perla devine şi un simbol al adevărului 
obţinut prin trudă alchimică şi care trebuie ascuns, ţinut în taină. Numai ceea ce 


" Arnold Hauser, Mannierism: che crisis of'the Renaissance and the origin of modern art, translated 
in collaboration with the author by Eric Mosbacher, volume I, Alfred A. Knopf, 1965 

“ Roland Goetschel, Kabba/a, Editura de Vest, Timişoara, 1992 

> Serge Hutin, A/chimia, Editura de Vest, Timişoara, 1992 


16 


Fragilitatea eclatantă a barocului 


este vulgar este în văzul tuturor. În spiritul perlei, omul baroc este, înainte de toate, 
un Flomo absconditus*, care preferă noaptea cu lună în locul unei zile solare. Este 
epoca lunaticilor, a astronomilor astrologi, iscoditori ai cerului senin al nopţii, în 
căutarea stelelor radiante. În creaţiile literare se impune tema alegoriei, a fabulei, ce 
maschează înţelesul lucrurilor. De la Ren€ Descartes (1596 — 1650), Cyrano de Ber- 
gerac (1619 — 1655) şi până la Jean de La Fontaine (1621 — 1695), totul se desfăşoară 
în registrul unei fabule a lumii, o lume paralelă cu a noastră, mult asemănătoare ei, 
dar nu identică. 

Perla ne trimite cu gândul şi la marile depărtări acvatice pe care secolul al 
XVII-lea a trebuit să le administreze pentru prima oară cu mijloace extrem de ru- 
dimentare. Astfel, fabulosul putea fi întâlnit alături de date extrem de precise. Perla 
avea un efect magic pentru toate acele imaginaţii ce se hrăneau cu visul unui £/ 
Dorado“. Materia perlei surprinde barocul în manieră integrală, indicând atât 
pompoasa lui strălucire, cât și substratul erotic, ocult, feminin, lunar, fragil, ce tri- 
mite, inevitabil, la tragic. În oglinda de sidef a perlelor se trezeau reveriile lumii mo- 
derne, de la utopii până la călătorii pe alte planete, aşa cum erau acelea ale lui Jo- 
hannes Kepler (1571 — 1630. 

Cronologic, barocul devine o realitate dominantă în Europa secolului al 
XVII-lea, dar începuturile trebuie căutate în Italia ultimelor decenii ale secolului al 
XVI-lea. În alte regiuni însă, cum ar fi Germania sau America colonială, barocul nu 
a apărut decât în secolul al XVIII-lea. 


i Etimologic, Jlomo absconditus latină = „omul ascuns”. În epoca barocului, termenul prinde 
conotaţia ascunderii omului cultural, fiind un termen care ne apropie de condiţia omului tragic, ce 
înlocuieşte simpla tristeţe cu o stare metafizică. Ascunderea culturală este, în primul rând, o stare 
metafizică pentru că ea este lipsită de un obiect concret. Intelectualul baroc nu se ascunde de cineva 
anume, ci ascunderea este, pur şi simplu, modul său de viaţă. 

5 În Tracarul despre om (1628 — 1633), Descartes ţine să specifice, încă de la început, că ceea ce 
tratează el acolo nu este omul real, ci unul imaginar, omu/-mașină. 

* În Lautre monde ou les Erats et empires de [a Iane, et les Etats er empires du soleil, considerate 
capodopere ale artei libertine, Cyrano de Bergerac prezintă o /ume pe dos, răsturnată, cu intenţia de 
a satiriza certitudinile filosofice, științifice și religioase ale secolului al XVII-lea. 

7 În Les Fables, La Fontaine ataca pe oricine, inclusiv pe rege, dar, precaut, prefera să transmită mesa- 
jele moralizatoare prin intermediul unor protagonişti din tagma animalelor, creând în acest scop o 
lume fabuloasă unde animalele vorbesc, gândesc, se îmbracă, au sentimente exact ca și corespon- 
denţii lor umani. 

* FI Dorado spaniolă > „Auritul” se referă la mitul unui oraș cu bogății în aur nemaivăzute pe care îl 
căutau conchistadorii spanioli. 

i Johannes Kepler, în 1634, a scris ultima sa operă, numită sugestiv Somniurn, în care descrie o societate 
imaginară, care trăieşte pe Lună. 
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Primii lui germeni se găsesc la Roma, capitală artistică a întregului Occident, 
dar şi reşedinţă papală. Ulterior, stilul baroc s-a răspândit cu repeziciune în toată 
Europa, suferind însă modificări după contactul cu tradiţiile locale. În Flandra cato- 
lică, barocul a înflorit în operele pictorilor, extinzându-se apoi și asupra zonelor 
protestante. În Franţa, barocul îşi găseşte expresia maximă în serviciul monarhiei 
mai degrabă decât în cel al Bisericii. Pe de altă parte, monarhii absoluţi, cum a fost 
Ludovic al XIV-lea, au contribuit semnificativ la răspândirea tuturor artelor baro- 
cului, prin patronajul lor asupra artiştilor, compozitorilor, pictorilor şi actorilor. În 
același timp însă, s-a ridicat şi s-a dezvoltat tânăra burghezie bogată care a început să 
achiziţioneze operele noilor artiști. 

Barocul este fructul unor contexte politice, religioase şi ştiinţifice particulare. 
Apariţia sa a fost marcată, în mare măsură, de descoperirile geografice ale marilor 
navigatori Vasco da Gama, Magellan sau Cortes. Având la dispoziţie noile tehnolo- 
gii inventate în Renaştere (praful de puşcă, busola, noile metode de construcţie a 
vaselor maritime) şi animați de dorinţa arzătoare de a găsi noi rute de comerţ şi măr- 
furi exotice, exploratorii au descoperit ţinuturi necunoscute până atunci, oameni 
diferiţi ce au pus în stare de şoc cultura europeană — cum ar fi cei care practicau 
sacrificii umane sau chiar canibalismul, dar, mai ales, ei au adus în Europa mult aur, 
argint și pietre preţioase. Având la dispoziţie această mare bogăţie, omul epocii ba- 
roce a dezvoltat sentimente de lăcomie, dar şi de risipă. 

Pe de altă parte, dacă din Antichitate şi până în Evul Mediu s-a păstrat intactă 
teoria geocentrică a sistemului solar propusă de Ptolemeu, începând cu secolul al 
XVI-lea, oamenii de ştiinţă, precum Nicolaus Copernic (1473 — 1543), Iycho Brahe 
(1546 — 1601), Johannes Kepler (as71 — 1630) sau Galileo Galilei (1564 — 1642), au 
demonstrat că Pământul se învârte în jurul Soarelui, că universul este infinit și con- 
ţine o multitudine de sori în jurul cărora se învârt planete fără număr. 

La începutul secolului al XVII-lea, mulţi gânditori au realizat ceea ce Gior- 
dano Bruno (1548 — 1600) sugerase încă din anul 1584: omu/ este un mic punct în 
imensitatea Universului. Conceptul de spațiu infinira generat în epocă o mare exal- 
tare, dar și o mare anxietate. Realizând că universul este infinit, omul baroc a con- 
statat că toate certitudinile au dispărut. Nimeni nu putea să mai gândească că Pă- 
mântul se află în centrul întregii Creaţii sau să creadă într-un Univers static, imobil, 
unde locul fiecăruia se află într-o ordine strict ierarhică. Centrul devenea pretutin- 
deni, iar graniţele lumii — nicăieri. Pentru marile minţi ale timpului, care au adus 
aceste schimbări, încercarea de a stabili noi conexiuni între om şi Divinitate repre- 
zenta o mare parte a căutării lor. Unii gânditori au apelat la tărâmul emoţional şi 
intuitiv, alţii — la calea strict raţională. 
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Importanţa unui Conciliu 


În secolele al XVI-lea şi al XVII-lea, în Sfântul Imperiu Roman, prăpastia dintre 
protestanți și catolici se adâncea irevocabil odată cu declanşarea războaielor religioase 
ce au urmat apariţiei Reformei protestante. Conflictele religioase au instalat o atmo- 
sferă de insecuritate, un climat de război şi de pasiuni. Fără îndoială că artiştii și gândi- 
torii, atât protestanți, cât şi catolici, au fost influenţaţi de tumultul politic şi religios al 
epocii lor. 

Biserica Romană era preocupată cu afirmarea autorităţii sale tradiţionale îm- 
potriva efectelor culturale și politice ale „Schismei germane”. Începând cu ultimii 
ani ai domniei Papei Paul al III-lea, Pontiful căruia Copernicus îi dedicase De 
Revolutionibus, răspunsul catolic la aceste provocări și-a asumat numeroase forme, 
unele defensive, altele chiar inovatorii şi extrem de ofensive. Socierarea lui isus", 
constituită în 1534, prin inițiativa lui Ignacio de Loyola (1491 — 1556), un nobil spa- 
niol, a adus energii culturale şi numeroase iniţiative în Biserică. Apoi, între 1545 și 
1563 (cu pauze între 1547 — 1551 şi 1552 — 1562), un mare Conciliu reformator s-a ţinut 
în oraşul italian Trento. Chestiunea arzătoare cu care s-a confruntat Conciliul a 
reprezentat-o necesitatea de a da credinţei sentimentul de securitate prin restaurarea 
strictei discipline clericale și reînnoirea doctrinei teologice. A reușit în atingerea 
ultimei ţinte, dar a eşuat în ceea ce priveşte prima chestiune." 

După Conciliul de la Trento (Figura nr. 1), ştiinţa cerului a evoluat de la astro- 
logie la astronomie, având ca fundament certitudinea calculelor și demonstrațiilor 
matematice. Îndeosebi geometria a contribuit în această direcţie, deoarece, în secolul 
al XVI-lea, au început să fie publicate cărţile lui Proclus Diadochus (ar — 485), cel 
care a condus Academia platonică de la Atena în secolul al V-lea.” După 1563, au fost 
tipărite şi alte lucrări care evidenţiau valoarea matematicii: traducerea în latină a trata- 
tului de matematică și geometrie Elementele (1566), scris atât de elegant de alexandri- 
nul Euclid, Scholarum Mathematicarum (Basel, 1569), al cărei autor, calvinistul Pe- 
crus Ramus (1515 — 1572) insista pe valoarea matematicii atât din punct de vedere prac- 
tic — pentru astronomie și mecanică, cât și teoretic — pentru filosofia naturii, dar şi 
Geometria practica (Roma, 1604), a cardinalului iezuit Christophorus Clavius (1538 — 
1612), matematician și astronom mult respectat, numit și „Euclid al secolului al XVI-lea”. 

În landurile germane, sub influenţa lui Philipp Melanchthon (1497 — 1560), filo- 
log și teolog, unul dintre apropiații lui Luther, s-au rescris constituţiile universităţilor 


“9 Societas Jesu atins sau Compafiia de Jestis spaniolă = Societatea lui lisus 

" Robert S. Westman, he Copermnican Question: Prognostication, Skepticism, and Celestial Order, 
University of California Press, 2011, pp. 193 — 194 

* Ibidem, pp. 202 — 203 
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Figura nr. 1. Sesiunea solemnă a Conciliului de la Trento ţinut în Catedrala San Vigilio, în iulie 1563 
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protestante, influențând profund spiritul educaţional al vremii. Cel mai important 
dintre toate era faptul că Melanchthon credea că matematicile și, implicit, astronomia 
deţineau un loc aparte în curriculum, deoarece, prin studiul cerurilor, oamenii ar 
putea să aprecieze ordinea și frumuseţea Creaţiei divine. Asemenea demers a întărit 
firava ştiinţă a astronomiei. Matematicianul și cartograful Georg Joachim Iserin de 
Porris, cunoscut mai degrabă ca Rheticus, a fost singurul elev al lui Nicolaus 
Copernicus şi profesor de matematică al Universităţii din Wittenberg. El susţinea că 
maestrul său a fost unul dintre vizionarii platonicieni ai lui Dumnezeu și ai Frumuseţii 
surprinse prin armonia mișcării planetelor. Rheticus era entuziasmat de remarcabila 
simetrie și interconexiune a mișcărilor sferelor cerești, apelând la concordanța analogi- 
că cu armoniile muzicale şi la numărul șase ca număr sacru în profeţiile pitagoriciene.” 

Începând cu anul 1570, printre astronomii protestanți, apar semnele unui plu- 
ralism cosmologic. Un aristocrat danez, pe nume Tycho Brahe (1546 — 1601), a con- 
struit un extraordinar castel pe Insula Hveen, lângă Copenhaga, unde a demarat o 
reformă majoră a observaţiilor astronomice, propunând chiar o nouă cosmologie. 
Conform teoriei sale, toate planetele se învârt în jurul Soarelui, în timp ce Soarele se 
învârte în jurul Pământului, staționar și situat central. Acest sistem, tychonic sau geo- 
heliocentric, a adoptat modelul heliocentric copernican pentru planete, determinând 
orbitele lui Marte şi ale Soarelui să se intersecteze, în timp ce prezerva fizica terestră 
aristotelică'*. 

Odată constituită ca știință, astronomia a făcut cu putinţă o mare victorie a 
papalității: schimbarea calendarului iulian cu unul nou, gregorian, aflat în funcţie 
până astăzi. Ideea realizării unui nou calendar nu era nouă. În anul 325, Conciliul de 
la Niceea a hotărât că Paștele trebuie celebrat în prima duminică după prima lună 
plină ce urmează după echinocțiul de primăvară care, conform conciliului, are loc 
în fiecare an pe data de 21 martie. * Calendarul iulian nu era însă sincronizat cu date- 
le astronomice: echinocțiul de primăvară se decala cu câte o zi la fiecare 310 ani, ceea 
ce perturba nu numai sărbătoarea Paștelui, dar și întregul calendar al sărbătorilor 
religioase, precum și calendarul agricol. Rezolvarea acestei chestiuni nu a fost însă 
cu putinţă timp de douăsprezece secole din cauza lipsei cunoştinţelor științifice cu 
privire la mișcarea astrelor. 


Robert S. Westman, The Copernicans and the Churches, în David C. Lindberg, Ronald L. Num- 
bers (edited by), God and Nature: Historical Essays on the Encounter Between Christianity and 
Science, University of California Press, 1986, pp. 83 — 84 

"+ Ibidem 

5 H. James Birx (editor), Encyclopedia of Time: Science, Philosophy, Theology s Culture, Sage 
Publications, 2009, p. 130 
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În cadrul Conciliul de la Trento s-a reluat această problemă și s-a hotărât înfi- 
inţarea unei comisii care să realizeze, în sfârșit, reformarea calendarului. Hotărârea a 
fost pusă în practică abia o decadă mai târziu de către noul papă ales în 1572, 
Gregorie XIII, care i-a succedat Papei Pius V. În perioada anilor 1572 — 1575, Cardi- 
nalul Christophorus Clavius, membru al Societăţii lui lisus, profesor de matematică 
la Collegio Romano și astronom recunoscut de toții savanții epocii sale, a fost de- 
semnat de noul Papă să facă parte din comisia ce urma să reformeze calendarul. 
După o muncă asiduă de câţiva ani, în 1580, Comisia i-a prezentat Papei concluziile 
sale. Prima recomandare era eliminarea a zece zile, precum și o ajustare permanentă 
a calendarului iulian. Prin calculele comisiei, calendarul anual a fost sincronizat cu 
calendarul solar, astfel încât echinocțiul de primăvară să cadă întotdeauna pe data 21 
martie. În februarie 1582, prin bula papală /ncer gravissimas, Înaltul Pontif a decre- 
tat oficial instituirea calendarului gregorian. Ca urmare, ziua de marţi, 4 octombrie, 
trebuia să fie urmată de vineri, 15 octombrie, ceea ce a redus anul 1582 la numai 355 
de zile. Reforma gregoriană a calendarului a fost un triumf al matematicii, dar și al 
Bisericii Catolice, care apărea victorioasă în lupta cu „ereticii” protestanţi'€. Calenda- 
rul gregorian a fost adoptat imediat de credincioşii catolici, iar protestanții nu au avut 
de ales decât să recunoască puterea Papei și abilitatea lui de a reordona Universul. 

Revenind la Conciliul de la Trento (1545 — 1563), una dintre marile reforme 
afirmate a fost în domeniul artelor, cărora li s-a adresat cererea de a glorifica pe Dum- 
nezeu şi Biserica, contracarând, astfel, acuzele aduse de protestanți faţă de fastul ce- 
remoniilor Bisericii Catolice. În consecință, Biserica a declanşat o puternică propa- 
gandă împotriva Reformei, folosind toate puterile de persuasiune avute la dispoziţie: 
arhitectură opulentă, pictură și sculptură cu efecte dramatice (Figurile nr. 2 — $). Mo- 
numentalul stil baroc dorea să îi confere papalității o modalitate formală de expresie 
în vederea reinstaurării prestigiului acesteia în momentul simbolic al Contrareformei, 
numită și Reforma Catolică. 

Multe dintre operele baroce au apărut însă în perioada în care Contra- 
reforma iezuită era deja în declin. În plus, numeroase creaţii baroce au fost realizate 
chiar de protestanții care, iniţial, au cultivat ascetismul și simplitatea printr-o re- 
formă iconoclastă. 


'S Amir Alexander, Infinitesimmal: Flow a Dangerous Mathematical Theory Shaped he Modern World, 
Scientific American/Farrar, Straus and Giroux, New York, 2014, pp. 58 = Gr 
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Figura nr. 2. Tavanul Bisericii Santa Maria della Virtoria, Roma, capodoperă barocă a lui Gian Lorenzo Ber- 
nini. Arta barocă reușește să surprindă în manieră exemplară esenţa perlei, care consta în amestecul dintre 
strălucire și fragilitate. În pofida aspectului eclatant al tavanului, statuile erau realizate din materiale ușoare 
(ipsos), oferind sentimentul de imponderabilitare. Astfel, întregul cortegiu artistic se ridica la Cer. 


[= (Fotografie realizată de Marius Dumitrescu, 2012) 


Figura nr. 3. Interior din Biserica Sanr'Andrea al Quirinale, Roma, avându-l ca arhitect pe Gian Lorenzo 
Bernini (1598 — 1680), unul dintre cei mai mari artiști ai barocului italian. Imaginea evidenţiază noua tehnică 
impusă de Bernini, anume combinarea picturii, sculpturii și arhitecturii cu scopul de a crea un adevărat 
teacru spiritual în care credincioșii să fie spectatorii ce admiră apoteoza Sfântului Andrei. 


(Fotografie realizată de Marius Dumitrescu, 2012) 


Figura nr. 4. Fațada Bisericii San Carlo alle Quartro Fontane, construită pe colina 
Quirinal, o capodoperă exemplară a lui Francesco Borromini (1599 — 1667), reprezen- 
tant important al arhitecturii baroce italiene. Fațada de marmură, cu elemente statuare 
împodobește biserica din cărămidă, oferind clădirii sentimentul de verticalitate, de 
înălțare la cer. În partea de sus, este reprodusă o oglindă ținută de îngeri, ce sugerează 
faprul că biserica este oglinda Cerului. Statuia sfântului aflată sub aripile lui Iehova, 
situată deasupra intrării principale, are în firida din spatele său o scoică sculptată, simbol 
ce trimite la o paralelă între metafora perlei și suferinţa sublimată a personajului. 
(Fotografie realizată de Marius Dumitrescu, Roma, 2012) 


A = se se P 4 dA Ă 

Figura nr. 5. Interior din Biserica „Sfântul Egid” din Klagenfurt, Austria. Iniţial biserică catolică, în secolul al 
XVI-lea a fost preluată de protestanți, pentru ca a începutul secolului al XVII-lea, în timpul Contrareformei, să 
fie recatolicizată. Imaginea prezintă un amvon baroc, finalizat în 1740 și având ca temă pocăința. Lucrarea com- 


bină sculpturi, basoreliefuri şi ornamente florale aurite. (Forografie realizară de Marius Dumitrescu, 2016) 
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Theatrum mundi sau lumea ca o scenă 


Biserica Catolică, asumându-și platforma propagandistică a Conciliului de la 
Trento, a descoperit puterea de convingere a scenei şi a început să proclame teatrul 
drept un instrument pedagogic. Printr-un mariaj umanistic al virtuţilor Antichității 
cu morala creştină, teatrul a izbutit să creeze imagini adresare publicului larg. Prin 
puterea declamaţiei, a gesturilor şi mașinăriilor, spectacolul reușea să exprime în miş- 
care imaginile de exaltare religioasă din pictură şi sculptură. În barocul catolic, lumea 
apare, simultan, ca manifestare a lui Dumnezeu şi ca iluzie. Pe de altă parte, barocul 
este legat de experienţa religioasă a omului care trăieşte într-o epocă marcată de o criză 
care a bulversat umanismul renascentist. Demobilizat, după revoluțiile copernicană şi 
luterană, omul se afla în căutarea unui reper solid. Înainte, pe când universul era re- 
simţit ca fiind marcat de prezenţa Creatorului, totul era perceput ca fiind un semn de 
la Dumnezeu pentru oameni. În secolul al XVII-lea apare sentimentul că lumea na- 
turii şi cea a graţiei divine au devenit exterioare una alteia. Omul baroc apare ca un 
pesimist, căci are sentimentul căutării lui Dumnezeu fără să-l găsească. Dumnezeu 
este prezent, dar inaccesibil. EI se dăruieşte omului doar în extaz sau în vis, dar chiar și 
în starea de extaz, Dumnezeu este obscur, căci devine un Deus absconditus, ce pare că 
se joacă cu omul bulversat de un şir neîntrerupt de războaie. 

Renaşterea a moştenit din Evul Mediu viziunea unui univers ierarhizat, con- 
form căreia lumea era văzută ca o structură ordonată în care Dumnezeu guverna 
din ceruri, omul exista pe Pământ și iadul era plasat în lumea subpământeană. 
Structurile ierarhice pământeşti din sferele politicii şi ale religiei erau conduse de 
reprezentanţii ce purtau graţia divină şi oglindeau ordinea eternă. Această lume 
ordonată şi stabilă începe să fie ameninţată de noul spirit al Reformei protestante, 
care nu mai interpune nimic altceva între om și Dumnezeu decât numai actul pur al 
credinţei și textul sacru al Scripturii. Un nou entuziasm religios era pe cale să se 
nască, iar barocul surprinde tocmai această mutație ce se produce la nivelul unui 
mental copleşit de evlavie. 

În epoca barocului, filosofia teatrului, ca și a tuturor celorlalte arte surori, era 
aceea de a oglindi raportul omului cu Dumnezeu. În secolul al XVI-lea, concepţia 
teologiei catolice, care plasa omul şi Pământul în centrul universului lui Dumne- 
zeu, a fost pusă în dificultate de progresele ştiinţifice, dar mai ales de către Reforma 
protestantă. Contrareforma declanșată de Biserica Catolică a sperat să restaureze 
armonia şi ordinea pierdută. Artiştii Barocului au creat, în acest context, opere di- 
namice care suprapuneau îngrijorarea în legătură cu dezordinea lumii peste repre- 
zentări tradiţionale ale ierarhiilor, atât în Cer, cât şi pe Pământ. 
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Dar această susţinere a teatrului de către Contrareformă nu a putut depăşi în 
totalitate antagonismul dintre devoţiunea pioasă şi distracţia lumească, căci, dinco- 
lo de impunerea lui de către Contrareforma unei Biserici globalizatoare, teatrul 
baroc a reprezentat una dintre strategiile culturale ale absolutismului politic, care 
dorea să acapareze imaginaţia publicului. Este celebru exemplul monarhiei absolute 
a Regelui Soare, care a creat la Versailles cea mai spectaculoasă şi mai teatrală expre- 
sie a puterii ce reflecta voinţa lui Dumnezeu pe Pământ (Figura nr. 6). 

În perioada barocă se dezvoltă şi se extinde confuzia între scena teatrului și 
ştiinţă, arta teatrală pătrunzând, cu tehnicile sale, toate domeniile științelor. Funcţia 
viziunii teatrale este transfigurațională şi transformativă. Imaginile spectaculoase, 
care infuzează arta picturii, sculpturii sau arhitecturii, dar și tratatele ştiinţifice, fac 
dovada că scopul este acela de a metamorfoza viaţa omului. 

Ideea de tearralitate translatată în ştiinţe devine, astfel, un fel de axis munaial 
expresiei vizuale. Dacă filosofia căuta o unificare interioară a întregii cunoaşteri 
omeneşti, teatrul viza, la rândul său, expresia exterioară a acestei tendinţe de unifi- 
care, privită acum atât în disponibilităţile ei spirituale, cât şi în cele estetice, ce con- 
ducea, în mod inevitabil, spre unicul Creator al Lumii. 

Primul astronom care vorbește despre teatrul ceresc a fost Iycho Brahe. Tea- 
crul astronomic punea în scenă mișcările stelare şi planetare, descoperind privitoru- 
lui măreţia cerurilor — o altă creaţie demnă de Marele Arhitect (Figurile nr. 7 şi 8). 

Teatrul anatomic” era populat cu „actori” dezbrăcaţi de diferite ţesuturi sau 
prezentaţi ca schelete, ce aveau rolul să vină în ajutorul celor care încercau să înţe- 
leagă marea operă a Creatorului, fiinţa umană (Figura nr. 9). 

Curând apar teatre chimice, rhearrurm chemicurm, ce aduceau în atenţia cititoru- 
lui modalităţile de fabricare a diferitelor esențe, într-o succesiune teatrală, în care apă- 
reau desenate diferite scenete din procesul de preparare a reactivilor chimici. Personaje- 
le ilustrate acționau întocmai ca actorii veritabili, fiind reprezentate în dinamică. 

Ideea teatrului se extinde asupra oricărei clasificări care implica imagini. Ast- 
fel, se dezvoltă un teatru botanic, reprezentare exhaustivă a lumii vegetale. „Actorii” 
erau plantele necuvântătoare, replicile lor fiind înscrise în tratate sub forma descrie- 
rilor detaliate ale rădăcinilor, tulpinilor, florilor și seminţelor lor (Figura nr. 10). 

La începutul secolului al XVII-lea se dezvoltă şi teatrul geografic, numit și 
theatrum oOrbis terrarurm, ce aducea în scenă suprafaţa globului terestru sub forma 
unei succesiuni, aproape cinematografice, de hărți ale continentelor și țărilor altăda- 
tă necunoscute, ce îmbinau anumite elemente foarte precise, determinate prin cal- 
cule matematice, cu altele ce ţineau de domeniul fabulosului (Figura nr. n). 


uă Caspar Bauhin, 7heatrum anaromicum, Typis Matthaei Beckeri, Francofurti at Maenum, 1605, 


pp. 1190 — I9I 
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Figura nr. 6. Palatul Versailles (Pierre Patel, cca 1668) este un exemplu al arhitecturii baroce franceze. Masivul 
complex arhitectural de la Versailles și grădinile din jur au reprezentat o formă de transfer a ideilor Contrare- 
formei catolice în plan politic. 
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Figura nr. 7. Teatrul astronomic. Reprezentarea foto- — Figura 8. Teatrul astronomic. 

grafică a noii stele descoperite de 'Tycho Brahe în 1572 a Constelaţiei Cassiopeia, în care astronomul a 
identificat o nova stellze”. Privirea este atrasă nu 
numai de nuditatea personajului, dar şi de poziţia 
teatrală. 


ii Tychonis Brahe, Asrronomiz instaurare progymnasmata, Lypis Inchoata Uraniburgi Daniae absoluta Pragae Bohemiae, 1602, p. 315 
19 Ș 
Ibidem 
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Figura nr. 9. Teatrul anatomic era prezent în secolul al XVII-lea nu numai în universități 
unde spectatorii asistau la disecțiile criminalilor decedați, ci şi în tratatele de anatomie ale vremii, care 
prezentau ilustraţii cu schelete umane în expresii teatrale: primul reprezintă moartea, 
odihnindu-se după „secerare”, iar al doilea rol este cel de gropar, după ce acesta şi-a încheiat misiunea 
exercitată asupra destinelor bieţilor muritori care au părăsit lumea solară.” 


** Caspar Bauhin, op. ciz., pp. 90 — u91 
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Figura nr. 10. Teatrul vegetal era prezent sub forma tratatelor de botanică, în 
intrarea în scenă, în ordine succesivă, a diferitelor plante.” 
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care era reprezentată 


” John Parkinson, ZBearrum Botanicum: The Theater of Plants: Or, An Herbal! of Large Extent, 


London, 1640, p. 794 şi p. 769 
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Figura nr. u. Teatrul geografic: ilustrație dintr-un atlas terestru de la sfârşitul secolului al XVI-lea, în care 
apar elemente scenice, cum ar fi o balenă şi corăbii, la care se adaugă un anunţ ce se asemănă cu afișul ce 
anunţă o reprezentare teatrală (AFRICA TABULA NOVA)” 


“ Abraham Ortelius, Theatrum orbis terrarum, Antwerpen, 1570 
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Cel mai fascinant teatru de imagini care se impune în secolul al XVII-lea este 
mai ales teatrul de pictură, pus în rol de către marii colecționari de artă, care îşi con- 
stituie, astfel, adevărate expoziţii private folosind decoruri teatrale în care predomi- 
nă diverse personaje pictate. Colecţiile de grafică ce reproduceau tablourile unei 
astfel de colecţii purtau, de asemenea, numele de rhearrum pictorium. În același 
registru, întâlnim şi un teatru poetic, care se constituie într-o succesiune de scene ce 
îi are ca protagonişti pe toţi marii poeţi şi operele lor. 

Toate aceste „teatre” ale secolului al XVII-lea vor pregăti spiritul marilor en- 
ciclopedii din secolul următor, încearcând să unifice întreaga cunoaştere aferentă 
unui domeniu pentru a putea fi sesizat mai uşor spiritul lumii care se străduie să se 
exprime prin diverse forme particulare. Aceste teatre baroce au rolul de a antrena 
cititorul sau privitorul pentru a descoperi spiritul din spatele diverselor „măşti ale 
lumii”. Noua realitate capătă o expresie teatrală în care spiritul universal, ascuns sub 
diversele „măşti” („chipuri”), își joacă sublimul rol. 


Eclectismul teatrului baroc sau o lume pe scenă 


Teatrul baroc a evocat fantezia și imaginaţia, metafora și alegoria, miraculosul 
şi artificiile. Scenografii au aplicat regulile perspectivei derivate din artele vizuale, iar 
teatrul a devenit o metaforă a vieţii sociale. Piesa de teatru era centrată pe destinul 
Omului, dezvoltând o puternică relaţie între artist şi spectator. Prin maraviglia”, 
arta devine mult mai apropiată de beneficiar, dizolvând, astfel, prăpastia culturală 
care ţinea la distanţă arta de consumator. 

Deşi nu era un concept nou, metafora cheatrum mundi sau lumea ca scenă a 
fost folosită de gânditorii baroci pentru a exprima o lume ordonată şi forţele care o 
amenințau și a devenit morro-ul acestei epoci. De-a lungul Europei, dramaturgii au 
folosit această temă pentru a evidenția strânsa legătură dintre scenă şi realitate. 

Shakespeare a exploatat această metaforă în piesele sale, în special în faimoasa 
As you like ir( Cum vă place): 

„I'oată lumea este o scenă, 


Şi toţi bărbaţii şi toate femeile sunt, pur şi simplu, actori (t. n.).”* 


Această temă și-a găsit cea mai înaltă expresie în piesa F/ gran rearro del 
mundo (Marele teatru al lumii), publicată pentru prima dată în 1655; în care drama- 
turgul spaniol Pedro Calder6n de la Barca (1600 — 1681) transformă dogma catolică 


“ La Mara viglia — minune, mirare, uluire, surprindere 
*+ All che world's a stage, And all the men and women merely players. (William Shakespeare, The 
Complet Works. As you like it, act IL, scene VII, lines 138-39, Wordsworth Editions, 1996, p. 622) 
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într-o piesă alegorică, în care însuşi Dumnezeu devine directorul teatrului, dar, în 


același timp, şi sursa tuturor elementelor care contribuie la reprezentaţia dramatică 


— de la actori şi decor, până la text şi muzică 5. 


Spectacolul de teatru, la fel ca şi prelegerile unui profesor în amfiteatru, în- 
seamnă plasarea omului în timp, conştientizarea faptului că întotdeauna există un 
sfârșit (finita la commedia). Pictura sau sculptura și nici chiar muzica nu implică ideea 
de sfârşit într-o manieră atât de fermă ca tragedia. Zorus mundus agir histrionem 
(întreaga lume este un teatru) era motto-ul brodat pe steagul ce flutura deasupra tea- 
trului shakespearian Globus şi exprima glorioasa ambiţie elisabetană de a nu mai 
accepta graniţe în faţa puterii imaginaţiei pe care o punea în joc teatrul. 

Într-o cultură care promova spectacolul, omul nu mai putea face distincţie 
între teatru și realitate. Lumea întreagă era văzută ca o fantasmă, ca o iluzie, cu repe- 
re extrem de dinamice care îşi pierdeau fixitatea, iar existenţa căpăta accente tragice. 

Pentru artiştii barocului, lumea era o scenă ce reflecta tensiunile prezente ale 
unei vieţi în schimbare. Arta barocă desfășura teme precum cea a închisorii, a labi- 
rintului, a morţii, a extazului mistic, spectatorul asistând la amestecul și rotirea tu- 
turor tiparelor vechi: egiptene, greceşti, romane şi renascentiste, ce sugerau perisabi- 


%5 „DIRECTOR. My lire planet, my lovely planet, 
I made you with these two hands. (...) 

Your Director is calling you. 

Your all-powerful Director. 

I whisper — and your forest dance. 

JI raise my hand — your hills take shape. 

WORLD. Well, what do you plan to do? 

15 there anything I can do for you? (...) 
DIRECTOR. I want to make a festival 

To celebrate my power ... 

Human life is nothing but acting, so 

Let Heaven sit in the best seats 

To watch a play on your stage, World. 

As I'm Director and the play is mine, 

Je shall be acted by my company 

Whecher they want to act or not. 

As I chose human beings to be 

The most important creatures ofall 

They] be the members of'my company 

And they shall act out, as well as they can, 

The stowy of the play that's called The World. 

JI shall cast each in a suitable role”. (Pedro Calderân de la Barca, The Great Theatre of the World, 
adapted by Adrian Mitchell, Dramatic Publishing, USA, 1994, pp. 9 —12) 
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litatea zeilor lumii imanente. Mai mult, se folosea tehnica repetiţiei până la supra- 
tonifiere, până la supra-saturaţie. 

La începutul secolului al XVII-lea, matematicianul şi astronomul Johannes 
Kepler, adept al copernicanismului, propune trei legi ale mișcării planetelor situare 
într-un sistem cosmic centrat de Soare. El are viziunea unei lumi cosmice în mişcare 
eliptică, temă ce va fi preluată de majoritatea sculptorilor și pictorilor care vor con- 
strui o lume în care toate lucrurile sunt torsionate, prinse într-o mișcare de rotaţie 
ce pare fără oprire. Plafoanele bisericilor devin şi ele, la rândul lor, eliptice, accentu- 
ând sentimentul unui vârtej cosmic (Figura nr. 12). 

Ceea ce Galileo Galilei sau Johannes Kepler descoperiseră în fizică, arta încerca 
să transpună în arhitectură, sculptură şi pictură. Apoi s-a dezvoltat o tehnică a sculp- 
turii prin care marmura, un material greu prin natura sa, părea imponderabilă. Prin 
opera de excepţie Fxrazu/ SAnrei Tereza de Avila (Figura nr. 13), arhitectul oficial al 
Vaticanului și creatorul stilului baroc în sculptură, Gian Lorenzo Bernini (1598 — 1680), 
a reuşit, în gradul cel mai mare, să ofere senzaţia de plutire, de anihilare a gravitaţiei. 

Prin artă, barocul își construia propria-i expresie inconfundabilă, în care vechi- 
le repere, consfinţite de modelul ptolemaic al unei lumi dominate de mișcarea circula- 
ră și ierarhizată în funcţie de natura substanţelor, începeau să lase loc noilor reprezen- 
tări, care însă coabitau într-o manieră cvasi-eclectică cu cele de altădată. Barocul nu a 
fost o epocă a rupturilor violente, ci a amestecurilor, a acceptării tuturor deschideri- 
lor, a compromisului dintre zeii lumii sensibile şi cei ai transcendenţei. 

Biserica îşi asumase sarcina de a gestiona bogăţia lumii sensibile. Astfel, aurul 
din coloniile proaspăt descoperite a împodobit, în primul rând, tavanele şi bolile 
noilor edificii religioase, al căror rol principal era glorificarea lui Dumnezeu. 

Teologii Contrareformei, provocaţi de noile teorii științifice și religioase, nă- 
zuiau să restabilească preceptele tradiţionale ale unei lumi ordonate. Aceste contro- 
verse neîntrerupte configurau viziunea barocă a universului, caracterizată prin ten- 
siune şi ordine. 

Artiştii barocului şi dramaturgii foloseau energii fără margini şi o creativitate 
explozivă pentru a redefini relaţia dintre artă, credinţă, moarte şi viaţă. Teatrul a 
fost transformat într-un model imaginativ pentru înţelegerea lumii sub toate aspec- 
tele sale. Aranjamentul scenei răspundea noilor cerinţe; scena medievală simplă se 
transformă într-una evoluată, caracterizată de mașinării, lărgime şi spectaculos. T'ea- 
trele din întreaga Europă foloseau o ierarhie vizuală verticală: arhitectura scenei 
reflecta însăși arhitectura lumii. Cele mai înalte spaţii (balcoanele, platformele, ma- 
şinăriile zburătoare) semnificau noblețea regilor, a zeilor şi a altor personaje pozitive. 
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Figura nr. 12. Tavan cu formă eliptică şi modele geometrice intricate din Biserica San Carlo alle 
Quaezro Fontane din Roma, al cărei arhitect a fost Francesco Borromini. Decorația magnifică a domu- 
lui relevă octogoane, hexagoane și cruci, dispuse ordonat, care se reduc în dimensiuni pe măsură ce se 
apropie de deschizătura din vârf, care lasă să intre înăuntrul Bisericii o lumină ce pare că inundă toată 
încăperea. (Forografie realizată de Marius Dumitrescu, 2012) 


ni 
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Figura nr. 13. „Extazul” Sfintei 'Tereza împodobește Capela Cornaro din Biserica Sznca 
Maria della Vittoria, Roma. Grupul statuar realizat în marmură albă după desenele lui 
Gian Lorenzo Bernini relevă dramatizarea experienţei religioase prin numeroasele efecte 
teatrale. În plus, pereţii Capelei sunt tapetați cu marmură prețioasă, de diferite culori şi 
sunt ornate cu picturi şi numeroși îngerași albi realizaţi din stuc. Artiştii au reușit, în 
pofida materialelor grele, cum este marmura, să ofere și în acest caz același sentiment de 
plutire și de imponderabilitate. Un efect important, care potenţează aceste aspecte, este 
produs de către lumina care inundă ansamblul statuar. 

(Fotografie realizată de Marius Dumitrescu, 2012) 
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De exemplu, în Furtuna” lui Shakespeare, pentru a crea magia vizuală a piesei, erau 
scoase în evidenţă calităţile supranaturale ale unor personaje prin folosirea efectelor 
de scenă. De regulă, sub-umanul Caliban”, fiu al vrăjitoarei Sycorax şi al Diavolului, 
ieşea de sub scenă printr-o trapă, costumat astfel încât să fie asemenea unui monstru 
marin, în timp ce Ariel5, spirit al binelui, apărea de la balcon, zburând pe cabluri 
suspendate. Se scotea, astfel, în evidenţă dualitatea dintre lumea celestă şi cea infernală. 

Totodată, teatrul a influențat şi arta muzicală. Strălucirea și pompa sonoră 
devin expresia contaminării muzicii de la categoriile teatrului, a unei muzici care îşi 
descoperă fascinația pentru tot ceea ce este penetrant, percutant, printr-o acţiune de 
şocuri asupra auditoriului. Ca urmare, muzica barocă a devenit elaborată și drama- 
tică, fiind capabilă să exprime, într-o manieră mai provocatoare, emoţiile umane. În 
mod semnificativ, arta barocă a dorit să creeze o stare care să trimită spre credinţă 
mai degrabă decât să glorifice Biserica într-o manieră directă şi simplistă. Muzica nu 
mai aparţinea doar unor canoane rigide aprobate de papalitate, ci a fost, din contră, 
încurajată să fie cât mai liberă, tocmai în scopul de a-l face pe om şi mai dependent 
de spaţiul sacru la care revenea de fiecare dată cu penitenţa unui convertit care a 
înţeles, în chipul cel mai profund, sensul întoarcerii sale spre Christos. 

În aceeaşi perioadă se poate constata și o veritabilă paralelă între teatru şi bi- 
serică. În marile pieţe baroce, teatrul și biserica se aflau față în faţă ca într-o oglindă. 
Scena era poziționată la fel ca și altarul, iar în zona din imediata vecinătate se aflau 
balcoanele, lojele și stalul. Dacă la slujbă se prezentau patimile Mântuitorului, pe 
scena de teatru era înfățișată drama unor suflete umane în căutare de absolut. Tea- 
crul şi Biserica aveau menirea să scoată în evidenţă, prin dramă, dualitatea ireconci- 
liabilă dintre suflet şi trup, dintre rațiune și pasiune, dintre lege și rătăcire. 

În teatrul baroc era importantă sugestia glasului puternic, alternanţa dintre su- 
net și tăcere. Aceste drame ale rupturii făceau să se nască sentimentul tragic al existen- 
ei, creat de ambivalenţe multiplicate la infinit a căror rezolvare nu venea decât prin 
moartea personajului, prin dispariţia lui în abisul care se instaura odată cu lăsarea 
cortinei. Actorul murea ca artist, iar aplauzele alcătuiau un act magic, prin care inter- 
pretul trebuia readus la viaţă şi scos astfel de sub transa dedublării artistice. Era nevoie 
de un moment prelung de aplauze pentru ca atât actorul, cât şi spectatorii să-şi revină 
din magia spectacolului care lăsa însă urme adânci, tulburând sufletele. Această stare 
emoţională trezea un sentiment mistic ce îl trimitea pe spectator la o „terapie” în ca- 
drul celuilalt templu, unde asista la resurecţia lui Christos, singurul care putea să-i 
echilibreze sufletul speriat și răvășit, consolându-i condiţia nefericită. 


*% Charles Boyce, The Wordsworth Dictionary of Shakespeare, Wordsworth Editions, 1996, p. 633 
“ Ibidem, pp. 88 — 89 
*% Ibidem, pp. 32 — 33 
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Descoperirea Poezicii lui Aristotel în secolul al XV-lea va atrage atenţia asu- 
pra importanţei tragediei, dar abia cu mult mai târziu - în a doua jumătate a secolu- 
lui al XVI-lea și în tot secolul următor =, textul aristotelic intră în atenţia umaniști- 
lor. Noi poetici, fondate pe principiile Stagiritului, nu au întârziat să apară. Obiec- 
tul acestor scrieri se arăta a fi îndeosebi tragedia, destinaţia lor primordială fiind 
aceea de a satisface interesul unui fond tragic, care prindea treptat contur, inițiind 
noul fenomen al barocului.” 

William Shakespeare, Christopher Marlowe și Tirso de Molina au pus bazele 
tragediei moderne aducând viaţa pe scenă, transformând-o într-o fabulă. Personaje- 
le baroce, așa cum apar acestea în piesele celor trei dramaturgi, sunt slabe, fragile 
(Doctor Faustus, Hamlet sau Don Juan). Pentru a reuşi, ele au nevoie de un ajutor 
sau un imbold, de cele mai multe ori excepţional, cum ar fi Mefistofel pentru Faust, 
vrăjitoarele pentru Macbeth sau, în cazul lui Hamlet, de Fantoma tatălui. 

Cele mai importante dintre tragediile lui Shakespeare (Flamler, Orhello, 
Macbeth, Regele Lear) se focalizează asupra personajelor ale căror caractere şi cali- 
tăţi devin sursa propriei lor catastrofe. De altfel, personajele baroce sunt, cu predi- 
lecţie, neacomodate, revoltate pe propria lor condiţie, pe care nu şi-o acceptă cu 
riscul declanșării unor consecinţe ce scapă totalmente de sub control. Iraţionalul 
evenimentelor contrastează cu hiperluciditatea eroilor damnării, care își privesc cu 
minuţiozitate căderea ireversibilă în abisul neantului. 


“ Edgar Papu, Barocul ca tip de existenţă, volumul 1, Editura Minerva, Bucureşti, 1977, p. 45 
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Capitolul 2 


Întruparea Răului - 
un ingredient al barocului 


Paradoxal, epoca în care omenirea a făcut poate cele mai mari descoperiri 
într-un timp relativ scurt, în loc să le valorizeze într-o manieră pozitivă şi optimistă, 
a văzut în ele însuşi semnul unei prezențe demonice ce ispiteşte ființa umană, 
testându-i, de fapt, credinţa. Sensul baroc al opulenţei era acela că numai în faţa 
unor maxime tentaţii, omul îşi poate proba umanitatea din el. Tema nu este însă 
deloc nouă. Cu toate că ideea ispitei ce conduce la căderea omului într-o condiţie de 
nesuportat va prinde forme originale în Baroc, structura ei ca atare poate fi identifi- 
cată pe un lung traseu, cu rădăcini în marile mituri ale Antichității. 


Originea temei în Grecia antică 


Pentru grecii antici, povestea frumuseții ca ispită malefică capătă forma mitu- 
lui Pandorei și a cutiei acesteia (de fapt, un vas acoperit cu un capac), ce conţine 
toate „relele” lumii. 

Primele dare despre mitul Pandorei se pot găsi în două lucrări ale poetului 
grec Hesiod, Zeogonia şi Munci și zile. Poetul povesteşte cum Prometeu a furat 
focul de la Zeus, înşelându-l, iar apoi l-a dat oamenilor”. Zeus, mânios, a jurat să se 
răzbune trimiţându-le oamenilor „un dar, unul rău, cu care toţi se vor bucura în 
inimile lor, odată ce își vor îmbrăţișa propriul lor rău”. Marele Zeus îi poruncește 
lui Hefaistos să amestece pământ și apă din care să frământe „forma celei mai fru- 
moase fecioare” având faţa unei zeițe nemuritoare. După ce a fost concepută această 
femeie fermecătoare, ea a fost înzestrată cu darurile tuturor zeilor pentru a deveni 


* Hesiod, 7] heogony & Works and Days, Introduction, YVorks and Days Translation and Commen- 
tary by Stephanie Nelson, with Theogony Translation by Richard Caldwell, Hacker Publishing 
Company, Indianapolis/Cambridge, 2009 
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soţia Titanului. Atena a învățat-o să ţeasă și să coasă, Afrodita i-a dat graţie, Hermes 
i-a dat o „minte de prostituată şi o inimă de hoţ”, Atena a îmbrăcar-o în haine bo- 
gat ornamentate, apoi Hermes i-a dat acestei femei numele de Pandora, „cea dăruită 
de toţi”, deoarece „toţi Olimpienii îi dăduseră câte un dar”. Natura înșelătoare a 
Pandorei a fost însă mai puţin îngrijorătoare pentru oamenii care trăiau într-o lume 
fără rău decât a fost vasul pe care aceasta îl aducea cu sine. Acesta conţinea „boli 
aducătoare de moarte și multe ale dureri”. Temându-se de represaliile lui Zeus, 
Prometeu l-a avertizat pe fratele său, Epimeteu, să nu accepte niciun dar de la zei. 
Dar Epimeteu, mai puţin priceput, nu l-a ascultat. El a cedat farmecelor Pandorei şi 
apoi, „când răul a fost al lui, a ştiut ce este”, deoarece fecioara a ridicat capacul și a 
eliberat conţinutul vasului în care Zeus strecurase, spre nefericirea oamenilor, toate 
relele firii omeneşti. Doar speranţa nu a fost eliberată, pentru că Pandora a acoperit 
vasul cu repeziciune. De atunci, spune Hesiod, „pământul și marea sunt pline de 
rele”, ceea ce trimite la concluzia că frumuseţea și răul pot veni împreună. 

Urâtul, prin natura sa, creează, în mod firesc, respingere, iar acceptarea lui es- 
ve extrem de deficitară, implicând un mare efort de compensație. Să ne aducem 
aminte de exemplul celebru al lui Socrate care, conștient de urâţenia sa fizică, exte- 
rioară, încerca să o compenseze cu o frumuseţe interioară, morală. În antiteză, fru- 
musețea implică mecanisme reflexe de atragere întrucât include în sine simetrie, 
echilibru, armonie. Frumuseţea este aleasă pentru a se realiza o consonanţă cosmică 
cu ordinea lumii. Pandora, cea creată de zei pentru a fi cea mai frumoasă femeie de 
pe Pământ, posedă vasul în care se găsește răul, un rău care nu este vizibil, ci stă 
ascuns, așteptând momentul prielnic al dezlănțuirii. 

Pandora este considerată prima femeie în mitologia greacă, ceea ce a condus 
ulterior la ideea că ar putea fi comparată cu Eva din Carrea Facerii, altă primă feme- 
ie a cărei curiozitate a reprezentat cauza nefericirii tuturor oamenilor”. Această te- 
mă a fost ilustrată în tabloul Eva Prima Pandora (Figura nr. 14), realizat de pictorul 
francez Jean Cousin cel Bătrân (1490 — 1560). Mâna stângă a personajului feminin 
se odihnește pe un recipient, despre care bănuim că a fost deja deschis, căci mâna 
dreaptă a femeii se sprijină pe un craniu”. 

Paradigmei acelor fide/i ai amorului, care credeau că a trăi căutând frumuse- 
pea ar fi același lucru cu a căuza frumosul şi a trăi moral, i se opune modelul celor 
care descoperă o faţă oarecum angoasantă a întrupării Frumosului în forma frumu- 
seţii ce poate genera răul în lume prin atracţia ei fatală. Echivalenţa dintre a zză; 
urmând frumuseţea lumii şi a trăi moral capătă, în mitul Pandorei, accente tragice. 


* Scott Litteton (edited by), Gods, Goddesses, and Mythology, volume 1, Marshall Cavendish, New 
York, 2005, p. 1079 
* Idem 
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Figura nr. 14. Eva Prima Pandora (Jean Cousin cel Bătrân, 1550) 
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Spre deosebire de conceptul de Frzzmnos, care recheamă doar facultăţile contempla- 
tive ale omului, frumusețea ascunde întotdeauna și o latură sensibilă, telurică, întu- 
necată, care trimite la războaie, la irumperea răului în lume, așa cum s-a întâmplat şi 
în cazul tânărului Paris, atras în mod fatal de Elena din Sparta, cea mai frumoasă 
femeie a timpului său, devenită, poate fără voia sa, sursă a multor amaruri. 


O istorie cu rădăcini biblice 

Despre frumuseţea prin care pătrunde răul în lume s-a vorbit foarte mult și 
în Biblie. Eva nu este prezentată ca fiind frumoasă sau urâtă, nu îi sunt amintite 
calităţile ei estetice; apare însă un element important și anume faptul că Adam pă- 
cătuiește, încalcă interdicţia lui Dumnezeu după ce Eva îi oferă fructul oprit. Fruc- 
tul este descris ca fiind plăcut ochilor; el acţionează precum un drog puternic care 
modifică comportamentul. Fructul, un lucru frumos și dorit, dar și Eva, care îl rupe 
din pomul cunoașterii, oferindu-l apoi lui Adam, devin, astfel, sursele Răului. Cel 
care mijlocește această distorsiune a Frumosului din Paradis în direcția Răului este 


şarpele, „cel mai şiret dintre toate fiarele de pe pământ” 


„un simbol care, peste 
timp, va fi corelat cu puterea Diavolului. Poate că istoria cea mai sugestivă prezen- 
tată în Vechiul Testament şi legată de această conversie a frumuseții înspre univer- 
sul maleficului apare în Cartea Facerii, capitolul 19, atunci când cei doi îngeri, tri- 
miși de Dumnezeu să distrugă Cetatea damnată a Sodomei, ajung la casa lui Lot. 
Diavolul are puterea de a resemnifica şi perverti frumuseţea celor doi îngeri trimişi 
de Dumnezeu să „piardă” locul acela pentru că „strigarea împotriva lor s-a suit îna- 
intea Domnului”. În loc să îi vadă ca îngeri, făpturi perfecte create de Dumnezeu, 
sodomenii se lasă corupți de viziunea lascivă, sursă a unui rău ce decade sufletul la 
condiţia sa infernală. Sodomenii nu sunt capabili de agape, de iubirea în sensul pla- 
tonic, al contemplării Creaţiei divine, ci numai de împlinirea imediată a unei pofte 
egoiste, a unei pulsiuni aberante, thanatice. Diavolul, prin puterea sa, a creat o dis- 
torsiune a stării de entuziasm în faţa frumuseţii îngerilor în direcţia forţelor distruc- 
tive, thanatice, agresive, aducătoare de moarte, de neant. Atracția nefirească a locui- 
torilor Sodomei faţă de îngeri s-a transformat în viol colectiv. 

Lot îi invită pe cei doi Îngeri, numiţi ulterior Oameni, să îi fie oaspeţi. Dar, la 
puţină vreme, „sodomenii, locuitorii cetăţii Sodoma, tot poporul din toate margi- 
nile, de la tânăr până la bătrân”, au înconjurat casa lui Lot cerându-i imperativ să-i 
scoată din casă pe cei doi Oameni pentru „a-i cunoaște”, ceea ce reprezintă o formu- 
lă ebraică ce semnifică „a avea relații sexuale cu ei”. Acesta este momentul în care 


% Biblia sau Sfânta Scriptură. Vechiul Testament. Facerea, Editura Institutului Biblic şi de Misiune 
al Bisericii Ortodoxe Române, București, 1982, p. 13 
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Diavolul, care este nevăzut, şi-a lăsat totuşi amprenta reușind să distorsioneze, în 
avantajul său, frumuseţea îngerilor. În acest moment de cumpănă, Lot, singurul 
care nu are privirea alterată de Diavol, își oferă, într-un moment de disperare, pro- 
priile fete neprihănite pentru a potoli această epidemie fantastică provocată de Sa- 
tan. Oferta nu are însă succes, întrucât sodomenii se află sub o mult prea puternică 
vrajă satanică. Singura soluţie pentru a opri epidemia era orbirea lor, ceea ce Îngerii 
Domnului nu întârzie să facă. Această orbire reprezintă, de fapt, o pregătire scenică 
pentru actul mult mai îngrozitor care urma, şi anume ştergerea Sodomei de pe faţa 
Pământului”*. Faptul că Dumnezeu recurge la această ultimă soluţie înseamnă că EI 
recunoaşte, implicit, victoria Satanei care îl forțează să își distrugă propria Lui Crea- 
ţie. Evenimentul din Cartea Facerii va deveni, astfel, un leit-motiv al acestei puteri 
prin care Diavolul poate realiza o distorsiune de percepţie creând un tip satanic de 
frumuseţe, una nefirească, aducătoare de moarte. 

În Noul Testament, lucrurile devin mult mai explicite, aici fiind prezent chiar 
Diavolul — identificat ca o prezenţă reală pe care lisus îl întâlneşte după lungul post 
de patruzeci de zile din deșert. Diavolul îi vorbește, îl ispitește la modul direct. Cea de 
a treia ispită are cea mai mare legătură cu subiectul nostru legat de frumuseţea lumii. 
Diavolul îi prezintă de undeva, de foarte de sus, toate împărăţiile lumii cu toată slava 
lor. Sfânta Evanghelie după Luca este cea mai explicită în acest sens al ispitirii prin 
frumuseţea, strălucirea împărăţiilor: „ie Îşi voi da toată stăpânirea aceasta şi străluci- 
rea lor, căci mi-a fost dată mie și o dau cui voiesc. Deci dacă Tu Te vei închina înain- 
tea mea, toată va fi a Ta”.% Demonul se consideră stăpân peste strălucirea lumii și, 
mai mult, crede că poate să o ofere ca dar oricui doreşte el. Diavolul este de părere că 
lumea ar putea deveni un imperiu al Răului, ceea ce l-ar obliga pe Dumnezeu să-și 
distrugă întreaga Creaţie, întocmai aşa cum a procedat EI și cu cetatea Sodomei. În 
viziunea Satanei, lisus este candidatul perfect pentru acest rol de Împărat al Lumii. 

Povestea biblică a fost preluată mult mai târziu și în mitul lui Faust, mai ales în 
varianta publicată de Johann Wolfgang von Goethe (1749 — 1832), unde există un 
pariu în cer, între Satana şi Dumnezeu. Diavolul îi arată dezastrul Creaţiei, răul din 
lume, şi îi cere lui Dumnezeu distrugerea lumii, pentru ca astfel lumina divină să nu 
mai aibă în ce se reflecta, redând nopţii originare măreţia dinaintea Creaţiei. Dumne- 
zeu se agaţă de un ultim om al cărui suflet este precum o oglindă de cristal pentru 
chipul divin şi acesta este profesorul Faust. EI va fi un isus modern, care va încerca, la 
rândul său, să iasă cu bine din acest joc periculos ce implică puterile demonului asu- 
pra lumii. 


*+ Idem, p.28 
*5 Biblia sau Sfânta Scriptură. Noul Testament. Sfânta Evanghelie după Luca, Editura Institutului 
Biblic și de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, București, 1982, p. 168 
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Diavolul ca expresie a pulsiunilor ilicite în arta barocă 


În Evul Mediu, Diavolul, în pofida marii lui puteri, era, de regulă, un perso- 
naj care putea fi înșelat. Este celebru exemplul construirii Catedralei de la Aachen, 
unde demonul cere, în schimbul ajutorului acordat ridicării lăcașului sfânt, primul 
suflet care va intra în incinta acestuia. Spre nefericirea diavolului, oamenii au făcut 
în așa fel încât o căţea să fie primul însufleţit ce a pășit prin marea poartă de bronz a 
catedralei. Furios că a fost păcălit, diavolul a lovit cu copita în poartă crăpând-o. 
Această urmă este vizibilă până astăzi, la fel ca și legenda pactului dintre locuitorii 
orașului și demon. Alte povești medievale amintesc de celebrul pod făcut de demon 
în urma unui pact cu locuitorii din proximitatea unui râu care nu putea fi traversat. 
Celebra formulă „fă-te frate cu dracu” până ce treci puntea” se originează în aceste 
stranii istorisiri. Şi în acest caz, diavolul este păcălit în aceeași manieră, podul fiind 
traversat, mai întâi, de o capră, o gâscă sau un porc de prin gospodăriile oamenilor 
care pot să răsufle, în final, uşuraţi deoarece datoria a fost plătită conform înţelege- 
rii. Frumuseţea diavolului este, de regulă, corelată cu ideea de tehnicitate, de ingine- 
rie, de construcţie dificilă ce implică un aport supranatural. La sfârșitul Evului Me- 
diu, în Renaștere, diavolul ajunge chiar personaj al unei comedii gotice, cum ni-l 
prezintă, cu multă ironie, Dante în /nfernu/ Divinei Cornedlii, sau tema unei auten- 
tice parodii, în Decameronul lui Boccaccio. 

Percepția asupra „tenebrosului personaj” se schimbă odată cu secolul al XVI- 
lea şi, mai ales, al XVII-lea. Este epoca războaielor religioase, a ciumei și sifilisului, ce 
fac ravagii în toate păturile sociale, dovedind că moartea este cea mai democratică 
dintre forţele lumii, ea luând întotdeauna oamenii „pe sărite”, după o logică stranie 
numai de ea știută. Apar noi tipuri de pacte satanice, semnate, adeseori, cu sângele 
victimelor şi prin care, din păcate, diavolul nu mai poate fi, de această dată, înșelat. 
Este ca şi cum demonul s-a pregătit mult mai bine, luându-și măsuri de garanţie su- 
plimentare. Piesa de teatru Docror Faustus, scrisă de dramaturgul elisabetan Kit Mar- 
lowe (1564 — 1593), dezvăluie un caracter de tip nou, care devine victima propriei vanităţi. 

Diavolul exprimă dorinţele ascunse ale unui inconştient ilicit, ce prinde con- 
tur pe fondul interdicţiilor formale impuse de autoritatea ecleziastică. Într-o per- 
spectivă psihanalitică de interpretare, Diavolul este o manifestare a arhetipului um- 
brei, a acelei reflexii a pulsiunilor inconștiente ce presează conștiința diurnă, de su- 
prafaţă, care, la rândul ei, se străduie să le refuleze, identificându-le, în acest scop, cu 
o entitate malefică și extrem de puternică. 

Pictura barocă, ce abuzează de contraste puternice între întuneric și lumină, 
surprinde această natură obscură, inconștientă, a demonului. EI este o reflexie a 
unui permanent „act ratat”, ce-și face apariţia involuntar atunci când presiunea 
exercitată de refulare nu mai este suficientă pentru a acoperi în întuneric pulsiunea 
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ilicită. Astfel, în pictura barocă, ilicitul este luminat precum un act ratat, ce iese din 
întunericul interzis al inconştientului; cadavre, bolnavi, magicieni, vrăjitoare, cerșe- 
tori, prostituate, homosexuali, diformi, violenţi, nebuni, escroci, alături de mistici 
anorexici în extaz încep să apară timid în mici fante de lumină dintr-un obscur ce 
pare să prevaleze în economia pânzei. 

Mai ales prin pictură, dar și prin teatrul baroc, putem surprinde un anumit 
estetism al demonicului. Se poate vorbi despre Frazmosu/ care corupe, care exprimă 
dorinţe ilicite. Bătrânul profesor Faust are dorinţa ilicită de a fi tânăr, de a iubi fe- 
mei tinere și, mai mult chiar, de a materializa fantasma Elenei din Troia. Tema va 
deveni obsesivă în literatura barocă, unde seducţia și răul fac casă bună. Frumoasa 
Elena este ingredientul care nu lipseşte din nicio variantă a mitului lui Faust. Fan- 
tasma reginei legendare era o încununare a eforturilor diavolești de a capta sufletul 
nehotărât al profesorului din Wittenberg. 

Frumoasa și seducătoarea doamnă libertină, alături de cuceritorul gentilom, a 
cărui întruchipare concretă este Don Juan, fac ca frumuseţea să devină o sursă inci- 
pientă a suferinţei, a rătăcirii, a pierderii sensului existenţial și a coruperii sufletului. 
În literatura barocă, Frumuseţea prinde sensul unui anumit fel de damnare, de 
condamnare la un prizonierat lasciv în lumea sensibilă, care este totalmente incom- 
patibil cu ordinea interioară, sufletească, ce se ghidează după alte norme. 

În Baroc, demonul apare ca o entitate dorită tocmai pentru a împlini aceste 
aşteptări de natură erotico-estetică ilicite. Fede/i de Amore din Renaștere nu aveau 
conștiința ilicitului pentru obiectele iubite, dar omul baroc dezvoltă un puternic 
sentiment al reţinerii în faţa frumosului, pe care îl corelează cu ideea de ispită în 
spatele căreia se ascunde o forță demonică, al cărei rol este să piardă sufletele fragile. 

Redescoperirea tragediei și impunerea ei de către Conciliul de la Trento ca o 
datorie a propagandei catolice împotriva libertinilor vine să aducă ideea pe care 
Aristotel o lansa în Poezica sa, conform căreia tragedia trebuie să surprindă o poves- 
te care începe bine şi se termină prost. Ideea se potrivea perfect seducerii demonice, 
care ispitește prin elemente ce ţin de imaginarul ilicit, pe care le îmbracă în haine 
estetice, pentru ca, mai apoi, să transforme viaţa bieţilor oameni care au căzut în 
mrejele pactului satanic într-un veritabil coşmar. 

Barocul încarcă ideea de diavol cu o anumită ambivalenţă. Personajul malefic 
îi poate oferi omului avantajele pe care, în condiţiile normale ale vieţii cotidiene 
obişnuite, nu le va putea obţine niciodată. Diavolul devine un ingredient al mișcări- 
lor revoluţionare. Barocul surprinde tensiunea dintre o lume aparent coerentă și 
forțele anarhice care o ameninţă, în spatele cărora se poate identifica o pecete sata- 
nică. Diavolul, prin frumuseţea lui — diferită de cea a lui Dumnezeu -, încearcă 
puterea omului, îl supune unui suprem şi etern test. 
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Frumosul este al lui Dumnezeu, fiind un concept care, alături de Bine și de 
Adevăr, trimite la transcendenţă, la /dee în sens platonician, la un loc interzis cu 
desăvârșire diavolului. Frumuseţea este legată însă de sensibil, de ceva anume, de un 
particular. În amestec cu lucrurile, indiferent de natura lor, Frumosul devine fu- 
museţe, se particularizează, ieșind din unicitate şi transcendenţă. Numai în planul 
neamestecului, Frumosul poate fi atașat ideii de Bine, de moralitate, justificând 
celebra formulă a rrâ7 frumos Înseamnă a trăi moral. A trăi frumos nu înseamnă a 
trăi după frumuseţe, ci urmând legile simplităţii bunului sim pe care îl valoriza cu 
atâta tărie Ren€ Descartes. Frumuseţea păstrează și ea o legătură cu Frumosul, acest 
lucru fiind sesizat de artiștii din toate timpurile atunci când, în arta lor, căutau să 
proiecteze esenţa Frumosului pe care o descopereau în simplitate, armonie, simetrie 
şi „divinele” proporţii. Frumuseţea este întoarsă cu privirea spre Frumos, face un 
act de retro-spectare, dar care poate să însemne şi un act de îndepărtare faţă de sursa 
iniţială a armoniei. De aceea, frumuseţea are întotdeauna o istorie. Se poate scrie o 
istorie a frumuseţii, dar nu și una a Frumosului. Se poate face însă o filosofie care să 
aibă în centrul ei această temă. Frumosul este întotdeauna legat de Creator, în timp 
ce frumuseţea va aparţine lumii. 

Frumuseţea poate fi a unui peisaj, a unei femei, a unei fantasme, chiar şi a 
unei fraze sau a unei idei şi, nu în ultimul rând, a diavolului care, astfel, poate sedu- 
ce. Diavolul nu poate fi frumos, dar are o oarecare putere asupra frumuseţii; se poa- 
te vorbi, forțând lucrurile, chiar despre o frumuseţe a diavolului. 
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„Imagine Dei in Homine”** 

Spre mijlocul secolului al XVI-lea, anatomistul padovan Andreas Vesalius rea- 
liza numeroase disecții în fața studenţilor, a colegilor şi a unui public divers și sublinia 
faptul că toţi cei de față trebuie să creadă în rezultatele disecţiei și nu în autoritatea 
textelor galenice. Pe baza descoperirilor din timpul disecţiilor, el a publicat celebrul 
său tratat De Fumani Corporis Fabrica, O carte revoluţionară care a negat cu hotărâ- 
re, pe baza dovezilor evidente, multe din aserţiunile anaromiștilor antici. 

La scurtă vreme, în nordul Europei, devenită protestantă odată cu Reforma 
iniţiată de Martin Luther, au început să pătrundă tehnicile, ideile și descoperirile 
formulate la Universitatea din Padova. 

Răsunetul acestei adevărate reforme vesaliene l-a influențat pe colaboratorul 
apropiat al lui Martin Luther, Philipp Melanchthon (1497 — 1560), arhitectul siste- 
mului educaţional protestant, care a inclus studiul anatomiei în cuzrricu/a studenţilor 
de la facultatea de filosofie din cadrul Universităţii din Wittenberg, idee adoptată 
ulterior de multe alte universităţi din lumea luterană. Conform lui Melanchthon, 
complexitatea corpului uman demonstrează că omul este rezultatul unui plan conce- 
put de o minte infinit de înţeleaptă, care a aranjat toate părţile anatomiei umane cu 
grijă rafinată şi care a insuflat acele părţi cu minte şi cunoaștere, marcă a divinității.” 

Melanchthon a devenit interesat în combinarea ideilor aristotelice din De anr- 
ma cu noile achiziţii anatomice ale lui Vesalius, dar interesul său în ştiinţa anatomiei 
era mai mult teologic. EI susţinea că, prin cunoașterea anatomiei umane, se puteau 


76 Imagine Dei in Homine 1atină > Omul este imaginea lui Dumnezeu. 
* Michael Edwards, Body, Soul and Anatomy in Late Aristotelian Psychology, în Gideon Manning 
(edited by), Mazzer and Form in Farly Modern Science and Philosophy, Koninklijke Brill, Leiden, 
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înţelege urmele lui Dumnezeu în noi, pentru că natura umană, compusă din corp şi 
suflet, este un produs al unei minţi divine, care este atât arhitect, cât şi constructor. 

În Commenrarius de anima (Comentariul operei Despre Sufler, 1540); 
Melanchthon readuce în atenţie lucrarea aristotelică De anima (Despre Sufler) şi în 
primul capitol al cărţii, Quid continent haec pars philosophiae cui titulus est de 
Anima? (Ce conține această parte a filosofiei al cărei titlu este Despre Suflet?) arată 
că înţelegerea sufletului nu se poate realiza decât dacă avem o idee clară asupra in- 
strumentului acestuia, corpul uman. 

Deşi substanţa sufletului nu poate fi pătrunsă cu ochiul (Esi enim substancia 
Anima non fatis perspici potest), el poate fi înțeles prin cunoașterea organelor core- 
lare cu acesta, dar și a întregului corp, pentru a explica, în final, natura omului 
(describentur organa, qua in re simul tota corporis, ac praecipue humani natura 
explicanda est), nu numai a sufletului. Dar prin anatomie am putea ajunge să ne 
cunoaștem şi mintea, care este imaginea lui Dumnezeu (nens sir imago Dei), deoa- 
rece în ea strălucește, în mod natural, imaginea lui Dumnezeu (ur in ea naruraliter 
Juceat Dei noticia). Ea ne spune că Dumnezeu nu este obscur și ne informează în ce 
fel este Dumnezeu, anume fără trup, înțelept, cu capacitatea de a face distincție 
între onest și rușinos (incorporeus, intelligens, discernens honesta et turpia) i 
Corolarul acestor aserţiuni ne conduce la ideea că nu numai sufletul și mintea pot fi 
înţelese prin intermediul anatomiei, ci, fapt mult mai important, îl putem cunoaşte 
chiar pe Dumnezeu (Anaromize scientiam, ducem nobis esse ad Dei agnitioner pe 
şi de aceea anatomia poate fi considerată drept o „regină a științelor”. 

În 1552 Melanchthon publică o versiune revizuită a cărţii, intitulată acum 
Liber de anima recognitus (Cartea Despre Suflet revizuită), în conformitate cu des- 
coperirile lui Vesalius din De Flumani Corporis Fabrica, dar şi în acord cu propriile 
sale concepţii prin care dorea să întărească protestantismul al cărui ideolog era. 

Lider intelectual al reformei luterane, el subliniază de mai multe ori faptul că 
omul este însuși „chipul lui Dumnezeu” (imagine Dei in homine). Dumnezeu a vrut 
să fie recunoscut în natura umană și de aceea EI a lăsat urme explicite și clare în om 
(vestigia divinitatia maxime expressa et perspicua)'”. Acestea pot fi identificate în 
faprul că fiinţa umană posedă gândire, înţelegerea numerelor și a ordinii, raţiona- 
ment, judecată, memorie, alegerea libertăţii, posibilitatea de a face distincţia între bine 
şi rău, facultăţi care lipsesc tuturor celorlalte părţi ale naturii. Deși nu era medic sau 
anatomist, el a insistat pe faptul că organul uman cel mai surprinzător, magic chiar, 


48 Philipp Melanchthon, Commencarius de anima, Ex Officina typographica ]. Luft, Wittenberg, 1548 
* Idem 
iii Philipp Melanchthon, Liber de Anima Recognitus, Excusus Typis M. Georgii Mulleri, Wittenberg, 
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este creierul (mu/ro magia admirandum est cerebrum,, prin faptul că datorită lui, ca 
lăcaș al înţelepciunii și al tuturor acestor facultăţi cu care a fost înzestrat de Dumne- 
zeu, omul poate fi asemenea lui Dumnezeu (guod est domiciliurm sapientiae, et deo 
similimum)". Prin urmare, acest organ „surprinzător” trebuie cunoscut, iar în acest 
scop educaţia anatomică trebuie să ocupe un loc central nu numai în cadrul științelor 
medicale, ci și în teologie. Anatomia trebuie să fie parte a autocunoașterii, pentru că 
numai astfel omul poate să-și înţeleagă sufletul, mai ales sufletul creştin. 


„Mortui vivos docent”* 


Învățăturile lui Melanchthon nu au rămas fără ecou. Autorii protestanți au în- 
ceput să folosească anatomia și arta disecţiei pentru a construi o știință a naturii uma- 
ne.* În viziunea lor, dacă sunt înţelese părţile, întregul poate fi mai ușor de cunos- 
cut*+. Însă, oricum, corpul și sufletul trebuie înţelese împreună. Ca urmare, anatomia 
a devenit disciplina de bază în cuzzicu/4 universităţilor protestante, ca parte a cursuri- 
lor de filosofie și teologie, mai întâi la Wittenberg, apoi a fost adoptată rapid și în 
universităţile calviniste din insulele britanice, cum ar fi cea din Glasgow, în anii 1560, 
şi din Edinburgh, în anii 1580%, pentru ca să persiste și în secolul al XVII-lea. 

Munca neobosită a lui Melanchthon a dat roadele scontate. La sfârșitul seco- 
lului al XVI-lea și începutul celui următor, exista un mare entuziasm legat de cu- 
noaşterea corpului uman prin intermediul disecţiilor. Corpul uman era văzut ca un 
cemplu şi un simulacru al lui Dumnezeu. Întrucât arhitectul şi artizanul suprem 
construise microcosmosul, disecţia corpului uman putea revela planul Creatorului, 
permițând, astfel, omului să îl vadă pe Dumnezeu prin intermediul Creaţiei sale. 

În jurul anului 1600, au fost înfiinţate numeroase hearrum anatomicurm în 
marile centre universitare europene, atât catolice, cât şi protestante. Primul teatru 
anatomic permanent a fost construit în 1594, sub atenta îndrumare a profesorului 
de chirurgie și anatomie, Girolamo Fabrizi d'Acquapendente (1537 — 1619), în ca- 
drul Universităţii din Padova. Acesta a fost urmat de teatrul anatomic înfiinţat în 
cadrul Universităţii din Bologna, construit în 1595 şi reconstruit în 1636. Adevărată 
revoluţie în modul de învăţare a anatomiei, această modă s-a răspândit rapid în Eu- 
ropa şi au fost construite teatre anatomice şi în alte țări europene, mai întâi în ca- 


+ Ibidem 

* Mortuli vivos docent 'atins = Morţii îi învaţă pe vii. 

*% Michael Edwards, op. cit. p. 64 

*+ Ibidem, pp. 48 — 53 

*% Andrew Cunningham, Protestant Anatomy, în Jiirgen Helm & Annette Winkelmann (edited by), 
Religious Confessions and the Sciences in the Sixteenth Century, Koninklijke Brill, Leiden, 2001, p. 47 
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drul Universităţii din Leiden (Figura nr. 15), în 1596, şi apoi la Universitatea din 
Paris, în 1604. Scopul lor declarat era aflarea secretelor corpului uman. 

Dacă prin Uraniborg și Stjerneborg, Brahe le oferise deja posibilitatea dorito- 
rilor să studieze modul de organizare al macrocosmosului, teatrele anatomice nou 
înfiinţate erau considerate adevărate „observatoare” microcosmice, în cadrul cărora 
se putea studia și analiza modul de alcătuire a corpului uman. 

Teatrele anatomice erau clădiri cu o arhitectură aparte, construite în scopul 
etalării publice a designului structurii umane, microcosmosul întregii Creaţii. În 
centrul teatrului, întocmai ca pe o scenă, era o masă pe care era expus cadavrul celui 
ce urma a fi disecat, iar de jur împrejur se aflau, în cercuri concentrice și la înălțimi 
din ce în ce mai mari, scaunele privitorilor. Derularea disecţiei avea accente drama- 
tice, dar era păstrată aprecierea solemnă a Creaţiei. Medicul realiza cu migală disec- 
ţia întregului și a părţilor, explicând auditorului cele descoperite. 

Activitatea remarcabilă desfăşurată în teatrele anatomice îi impresiona pe toţi 
cei de față prin dramatismul ei. Imaginile de neuitat au fost reproduse cu fidelitate 
de artiștii vremii, cele mai cunoscute reprezentări fiind Lecția de anatomie a Dr. 
Nicolaes Tulp sau Lecţia de anatomie a Dr. Willem van der Meer (Figura nr. 16). 

În plus, termenul de ceatru anatomic a fost preluat şi în titlurile tratatelor ce 
prezentau o etalare comprehensivă în manieră erudită a întregului corp uman. Ast- 
fel, în zorii secolului al XVII-lea, publicul cititor a fost adânc impresionat de teatre- 
le textuale de anatomie propuse de Caspar Bauhin, protestant elveţian și fost stu- 
dent al Universităţii din Padova, şi Giulio Casserio, un catolic italian, dar și profe- 
sor de anatomie și chirurgie al aceleiași Universități. În mod evident, instituţia itali- 
ană de învățământ medical și-a pus amprenta asupra elitei intelectuale a Europei, 
indiferent de credințele religioase. Poate că cel mai important exemplu istoric de 
folosire a cuvântului „teatru” în titlul unei cărţi de anatomie este cel al lui Caspar 
Bauhin. În tratatul său intitulat Zhearrum Anatomicum, Bauhin prezintă corpul 
uman într-o nouă glorie şi demnitate, atât în totalitatea lui, cât și prin etalarea părți- 
lor acestuia, folosind disecţia în descoperirea și expunerea lor în faţa publicului citi- 
tor (Figura nr. 17). 

Profesor al Universităţii din Basel, Caspar Bauhin se arată a fi un filosof al na- 
turii, fie ea vegetală, animală sau umană. În Epistola Dedicatoria, €l citează scrierile şi 
concepţiile filosofilor antici pentru a demonstra că omul este perfecțiunea cea mai 
completă în ceea ce priveşte forma sa; în ceea ce privește esenţa sa, el are viaţă — ca 
plantele, are simţuri — la fel ca animalele, are inteligență — în comun cu formele divine. 
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Figura nr. 15. Disecţie în Teatrul anatomic din cadrul Universităţii din Leiden (autor necunoscut, 
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Figura nr. 16. Lecţia de anatomie a Dr. Willem van der Meer (Michiel Jansz van Mierevelt, 1617) 


A arabe aa EI a J 
Figura nr. 17. Imaginea V din /heatrum Anatomicum, arătând figura umană de la 
care s-au îndepărtat pielea și grăsimea pentru a pune în evidenţă muşchii*“. 


6 i : a ; y i 
i Caspar Bauhin, 7hearrum anatomicum, Moenum typis Matthaei Beckeri, Francofurti at Maenum, 
1605; p. 40 
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Anatomistul prezintă şi perspectiva teologică în care Omul este considerat „o 
imagine a templului lui Dumnezeu cel venerat”, o „sculptură a lui Dumnezeu” 
întrucât ființa umană este opera lui Dumnezeu-arhitectul, Oprimus Maximus, de 
la care toate lucrurile sunt date și fără de care nu este nimic. Citându-l pe Fericitul 
Augustin, Bauhin arată că filosoful creștin considera că omul s-ar fi făcut deoarece 
Dumnezeu însuşi este cauza eficientă. În consecinţă, anatomistul, realizând o pre- 
zentare sistematică a corpului uman, spera să releve sufletul și sinele, ca un „stadiu 
preliminar necesar în cunoașterea lui Dumnezeu”. 

În tratatul Theatrum Anatomicum, Omul este privit şi din perspectiva her- 
metiștilor, întrucât Bauhin îl citează și pe Mercur (Hermes Trismegistus*”), de la 
care preia ideea că „fiinţa umană este un mare miracol, un animal care trebuie să fie 
adorat şi onorat, înzestrat cu spirit divin şi cunoaştere în interiorul său”5*. 

Autointitulat „filosof medic și anatomist”, Giulio Casserio (1552 — 1616), 
urmaş demn al lui Vesalius, spunea în cuvântul către cititorii lucrării sale Penzaes- 
theseion (Cele cinci simţuri): „vă voi prezenta Teatrul meu, (...) o lucrare ce conţine 
structura, acțiunile și utilizarea tuturor părţilor corpului, împreună cu o bogăţie de 
observaţii şi o mare varietate de noi idei şi ilustraţii din viaţă”. 

Se constată, aşadar, cum atât în teatrele anatomice propriu-zise, cât și în cele 
anatomice textuale, corpul uman era deschis prin disecţie şi divizat specific pentru a 
arăta că alcătuirea omului reprezintă o culme a Creaţiei. Scopul disecţiei era să de- 
monstreze forma și cauza finală a întregii anatomii — sufletul. 

Demersul baconian de a realiza o clasificare a ştiinţelor prin intermediul celor 
trei facultăţi umane: memoria, raţiunea și imaginaţia a fost, probabil, influențat de 
noile achiziţii științifice ale secolului care tocmai se încheiase și care întronaseră ana- 
tomia ca „regină a științelor”, deoarece filosoful britanic aplică metoda disecției 
asupra lumii, după cum va explica mult mai târziu, în Nou/ Organon: „Căci noi 
clădim în intelectul omenesc un model adevărat al lumii, așa cum este el de fapt, iar 
nu aşa cum propria rațiune a fiecăruia l-a făurit. Acest lucru nu poate fi făcut fără 


cea mai atentă disecţie și anatomie a lumii. De aceea susţinem că trebuie să fie cu 


+ Ibidem 

% Ibidem 

* Trismegistus greacă > „cel de trei ori mare” 

5 Ibidem 

” Giulio Casserio, Penzaestheseion: hoc est de guinque Sensibus Liber, Organorum Fabricam variis 
iconibus fideliter aere incises illustratam nec non actionem et usum, discursu anatomico et philo- 
sophic accurate explicate contiens, Nicolaum Misserinum, Veneţia, 1609 
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totul spulberate acele smintite și maimuțărești imagini ale lumilor, pe care născoci- 
rile oamenilor le-au ridicat în sistemele filosofice”. 

Noul său mod de lucru se originează în noua realitate a începutului de secol 
XVII, care permitea efectuarea autopsiilor executate de medici mai ales asupra cor- 
purilor criminalilor decedați. Tehnica disecţiei se perfecţionase până aproape de 
artă, iar ştiinţa anatomiei umane progresase. În același timp, toate celelalte științe 
începuseră să fie dominate de spiritul observaţional și, încetul cu încetul, nu mai 
acceptau supremaţia autorilor antici. 


O temă de meditaţie barocă — trecerea timpului şi moartea 


Dacă în Evul Mediu oamenii se năşteau cu o anumită condiţie socială ce o 
păstrau, de regulă, pe tot parcursul vieţii, în epoca barocă întreaga lume se înfăţişea- 
ză asemenea unui teatru, iar oamenii devin, la rândul lor, actori pe marea scenă a 
vieţii. Funcţiile sociale sunt, de multe ori, efemere şi exterioare personalităţii auten- 
tice a actorului social. Prinși în capcana noului rol, oamenii din Baroc îşi disimulea- 
ză trăirile, întrucât sunt supuşi nestatorniciei norocului. Îşi doresc măreție, dar cu- 
nosc vanitatea întregului fast pământesc. Aceeaşi persoană este un rege şi apoi un 
ţăran, este un Dumnezeu şi apoi un ins oarecare. 

Barocul adânceşte, mai mult decât Renaşterea, spiritul democratic ce răzbate 
din operele artiştilor în care abundă nudul și moartea (Figura nr. 18). Nu numai 
artiştii se atașează de aceste teme, ci și publicul larg. Apare dorinţa generalizată de a 
contempla nuditatea și spectacolul propriei morţi şi a altora. Osemintele şi capetele 
morţilor, alături de corpuri nude contorsionate ornează monumentele funerare. 
Imaginea bătrâneţii, reprezentată printr-o femeie la vârsta senectuţii, alături de 
imaginea tinereţii, întruchipată de o femeie trupeșă, ce emană forță vitală, la care se 
poate adăuga imaginea naşterii şi a morţii, prin reprezentări de copii şi schelete, 
sunt ataşate, într-o manieră ostentativă şi exagerată, pe frontispiciile ce împodobesc 
marile arcade baroce ale porţilor de acces (Figurile nr. 19 — 21). 

Astfel, un gust ciudat pentru această stranie apropiere dintre eros şi hanatos, 
cum avea să le numească Freud mai târziu, îşi face simțită prezenţa în arta barocă. 
După Conciliul de la Trento, misiunea creatorilor a devenit glorificarea lui Dumne- 
zeu prin expresii estetice, un rol important fiind atribuit teatrului. Forma lui exem- 
plară se conturează în spaţiul spaniol, unde teatrul devine un puternic instrument de 
propagandă al Contrareformei. Anglia elisabetană, la rândul ei, va încuraja arta spec- 
tacolului pentru a răspunde acestei mode spaniole care acapara sufletele bântuite de 


5 Francis Bacon, Noul Organon, traducere de Nicolae Petrescu și Mircea Florian, studiu introductiv 
de Al. Posescu, Editura Academiei, Bucureşti, 1957, p. 97 
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Figura nr. 18. Lupta Timpului contra Morții (Frans Francken I, 1567) relevă Triumful Timpului și al Morţii asupra Vieţii, anunţat de 
Îngerul Apocalipsei, și demonstrează că în fața Sfârșitului, toți oamenii sunt egali și toate bunurile sunt abandonate. 
(Fotografie de Marius Dumitrescu, Muzeul de Istorie din Neuburg an der Donau, 2008) 
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Figura nr. 19. Viaţa și Moartea în arhitectura barocă: faţada Palatului baroc construit în Wiirzburg, Bavaria, de principii- 
episcopi ai Diecezei de Wiirzburg era împodobită cu cranii și îngerași. 
(Fotografie realizată de Marius Dumitrescu, Wiirtzburg, 2008) 
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Figura nr. 20. Viaţa și Moartea în arhitectura barocă: detalii ale fațadei Palatului baroc construit de principii-episcopi ai Diecezei de Wiirzburg — 
craniile ornează capitelurile coloanelor, iar îngerașii de piatră sunt dispuși deasupra intrării. 
(Fotografie realizată de Marius Dumitrescu, Wiirtzburg, 2008) 
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Figura nr. 21. Viaţa şi Moartea în arhitectura barocă: îngeri și schelete de piatră abundă în decorarea intrării în Catedrala 
episcopală din Wiirtzburg. 
(Fotografie realizată de Marius Dumitrescu, Wiirtzburg, 2008) 
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îndoială. Dar forma cea mai radicală de răspuns la noua ideologie catolică o oferă 
teatrul anatomic din spaţiul Ţărilor de Jos, ultra-protestant, care producea poate 
şocul cel mai puternic asupra spectatorilor săi prin contemplarea mută a trupului 
lipsit de viaţă ce era analizat sub aspectele lui strict materiale. 

Moartea ajunge să fie admirată în rearre anatomice, care găzduiau disecţiile 
publice ale corpurilor criminalilor proaspăt executaţi. Disecţiile se derulau întocmai 
ca un spectacol, cu scenă, regie, actori și public. Țhearrum Anaromicum din Leiden 
a devenit locul unde spectacolul disecţiei anatomice îi aduna pe aproape toţi oame- 
nii importanţi din oraș: senatorii și rectorii universităţii, studenţii de la medicină și 
profesorii lor, dar și publicul plătitor. În Theatrum Anatomicum din Leiden, prin- 
tre participanţi erau presărate numeroasele schelete rearticulate de oameni și anima- 
le, ce purtau stindarde cu maxime latine ce trimiteau la inevitabilul sfârșit al vieţii, 
dar indicau, totodată, universalitatea morţii şi egalitatea umană în faţa acesteia: 
PULVIS ET UMBRA SUMUS (Suntem numai nisip şi umbre), OMNES EODEM 
COGIMUR (Cu toţii ne îndreptăm spre aceeași destinație), AEQUA LEGE 
NECESSITAS SORIIIUR INSIGNES ET IMOS (Soarta este aceeași pentru cei 
de jos sau insignifianţi, ca şi pentru cei de sus sau importanţi), NOSCE TE IPSUM 
(Cunoaște-re pe tine însuţi), HOMO BULLA (Viaţa omului este precum o bulă de 
săpun), MEMENIO MORI (Adu-ţi aminte că vei muri), MORS ULTIMUM 
(Moarrea este cea de pe urmă sau Moartea este sfârșitul) sau VITA BREVIS (Viaţa 
este scurtă). Audienţa era astfel înștiinţată că Moartea este cea mai mare forță demo- 
cratică a universului și că fiecare om trebuie să i se supună (Figurile nr. 22 — 25). 

Curând, 7heatrum Anatomicum din Leiden a devenit locul unde se întâl- 
neau și marii filosofi ai secolului al XVII-lea pentru a surprinde natura materială a 
omului în forma ei descompusă, lipsită de viaţă, amorfă, ca obiect al unui studiu. O 
parte dintre ei au conștientizat ideea de res exrensa, de natură corporală, o natură 
diferită de sufletul omului. 

Rene Descartes a fost prezent de multe ori în rândurile publicului de la 

Theatrum Anatomicun, Căci se mutase în apropierea oraşului Leiden în anii când 
ştiinţa disecţiei era la apogeu în Ţările de Jos. Probabil că datorită participării la 
spectacolele autopsiilor, filosoful francez a înţeles faptul că trupul uman poate fi 
văzut ca un corp separat de suflet, deschizând astfel perspectiva viziunii sale dualiste 
care va separa, într-o manieră radicală, substanţa întinsă de substanța cugetătoare, 
res extensa de res cogitans, respectiv sufletul de trup. 
Studiul organelor imobile pe scena teatrelor anatomice indica inevitabilul sfârșit al 
vieţii care, altă dată, pulsa în ele provocând dorinţe, pasiuni şi acţiuni de tot felul. 
Omul devenea doar un obiect de studiu anatomic, analizat strict prin raţiuni mate- 
riale care surprindeau aspectele exterioare ale vieţii lui. 
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Figura nr. 22. Autorul, alături de un bun prieten, Andreas, printre scheletele găzduite de 7Bearrum 
Anatomicurm din Leiden, acum Muzeul Anatomiei. În jurul lor, se remarcă scheletul „Evei” ținând în mână 
mărul cunoașterii, alături de pomul cunoaşterii pe care este încolăcit şarpele ispitei. 

(Fotografie realizată de Marius Dumitrescu, Leiden, 2008) 


Figura nr. 23. La Theatrum Anatomicum din Leiden, scheletul lui „Adam” ţine în mână stindardul cu 
inscripţia „Vita brevis”. (Forografie realizată de Marius Dumitrescu, Leiden, 2008) 


Figura nr. 24. La Theacrum Anatomicum din Leiden, scheletul filosofului ţine în mână stindardul cu 
inscripţia „Cunoaşte-te pe tine însuţi!” (Fotografie realizată de Marius Dumitrescu, Leiden, 2008) 


Figura nr. 25. La Theatrum Anatomicum din Leiden, stindardele cu maxime latine surprind puterea 
timpului asupra vieții omului, aducându-i mereu în memorie efemeritatea vietii trupești. 
(Fotografie realizati de Marius Dumitrescu, Leiden, 2008) 


Anatomia ca ştiinţă barocă 


Ca urmare a spectacolului anatomic, perspectiva hilozoistă şi panteistă a Re- 
nașterii a încetat să mai fascineze minţile oamenilor de știință și ale filosofilor, care 
au început să fie mai mult atraşi de aspectele mecanice ale funcţionării corpului. În 
1628, anatomistul englez William Harvey a publicar, la Leiden, De mozu coradis, 
prezentând inima drept o pompă care asigura circulaţia sângelui. În perioada 1629 — 
1633, Descartes a conceput lucrarea L'Homme, în care compară corpul uman cu o 
maşină biologică complexă, ce se supune legilor fizicii mecanice, deoarece funcţio- 
nează pe bază de pompe, fluide şi resorturi. 

Această nouă filosofie ce apare la începutul secolului al XVII-lea, ca urmare 
poate și a teatrelor anatomice, a transformat moartea într-un Jucru, în ceva tangibil, 
iar consecinţa a fost pierderea dimensiunii sufletești, spirituale, rituale şi chiar reli- 
gioase. Moartea devenise un obiect de studiu al științei. 
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Caravaggio - pictorul obscurului 
ce naşte lumina 


Biserica Catolică le-a adresat artiştilor cererea ca picturile şi sculpturile din bi- 
serici să se adreseze celor inculţi şi nu celor cunoscători. Astfel, stilul baroc a înlătu- 
rat calităţile intelectuale ale manierismului secolului al XVI-lea şi le-a înlocuit cu o 
artă viscerală adresată simţurilor. A apărut o iconografie directă, simplă, teatrală, 
caracterizată prin efecte coloristice şi picturale proeminente. Din punct de vedere 
cromatic, barocul stă sub pecetea obscurului și a luminii, a vizibilului și ocultului. 
Grafica şi tiparul, la rândul lor, creau un univers cromatic dual între cerneala neagră 
şi foaia albă, inspirând, într-o oarecare măsură, clarobscurul marilor pictori ai tim- 
pului din școala spaniolă și olandeză. 

Michelangelo Merisi (1571 — 1610), cunoscut posterităţii mai degrabă după nu- 
mele orașului său natal, Caravaggio, a fost cel care a statuat noua cerinţă a Bisericii, 
devenind recunoscut ca cel care a creat stilul baroc în pictură. În jurul anului 1600, el 
a impus prin tablourile sale faimoasa tehnică chiaroscuro”. Pictorul transmitea, de 
fapt, un mesaj, sugerând faptul că el va aduce lumină acelor locuri pe care atât înaltul 
cler, cât şi aristocrația le-au ţinut în întuneric. EI îşi însușește principiile Conciliului 
Tridentin, care le cerea artiștilor să se adreseze oamenilor simpli apelând la o artă vis- 
cerală, care să transmită emoții puternice şi să creeze legătura dintre spectator și opera 
de artă prin /a maraviglia”. Astfel, oamenii obişnuiţi, cei în suferinţă, bolnavii și săr- 
manii, femeile ușoare vor deveni modelele ce vor fi luminate în lumea lor întunecată. 
Aceste flori ale răului devin subiectele principale pentru artistul care vrea să picteze pe 


5 Chiaroscuro isaliană = procedeu pictural prin care lumina şi umbrele erau distribuite gradat în 
vederea redării volumelor prin efecte de contrast puternic. 

5 La maraviglia isaliană = O minune, un lucru neașteptat, surprinzător, care stârneşte un sentiment de 
uimire, ce trimite la sublim, în cei care îl privesc. 


Geneza barocă a filosofiei moderne 


cont propriu, care vrea să schimbe reprezentările clasice statice cu o lume care freamă- 
tă sub focul unor pasiuni puternice, de cele mai multe ori dezlănțuite. 

Picturile lui Caravaggio sunt teatrale, aducând pe pânză scena cu toată pulsa- 
ţia ei. Multe dintre compoziţiile sale au, în partea de sus, o draperie ridicată, ce sea- 
mănă cu o cortină care parcă aşteaptă să cadă la încheierea unui act. Viaţa, așa cum o 
surprinde pictorul, devine o scenă de teatru baroc în care personajele gesticulează, 
declamă și în care lumina cucerește timid spaţiile întunecate. Privind locul de unde 
vine firava fantă de lumină, poţi semnifica tabloul. Lumina oferă cheia interpretării 
scenei imortalizate în tablou, este cea care conferă sens lumii, care, în lipsa ei, ar fi 
doar o beznă mută. Lumina face ca spaţiul să se umple de expresie, să prindă viaţă. 

Depășind limitele dintre estetic, iluzie și plăceri erotice, Caravaggio este consi- 
derat cel mai baroc artist. Dar una dintre trăsăturile esenţiale ale picturilor sale este 
deschiderea lor filosofică, ce surprinde teme predilecte ca: fragilitatea umană, tulbura- 
rea pe care o aduce credința asupra vieţii oamenilor care sunt dispuși să-și accepte 
sacrificiul în numele ei, feminitatea şi capacitatea ei de a seduce şi înrobi sufletele băr- 
baţilor, violenţa şi finalitatea ei — crima. Tot acest univers poate fi sesizat mai bine 
prin numeroase tablouri care sunt realizate în antiteză și trebuie privite împreună. 

Lucrarea Băiar cu coș de fructe poate fi comparată cu tabloul Bacchus bolnav 
(Figurile nr. 26 şi 27). Cele două picturi surprind, prin antiteza lor, sănătatea şi ero- 
tismul în opoziţie cu ravagiile bolii care desfigurează corpul uman. Sunt puse, faţă 
în faţă, liniştea și confortul de tip hedonist alături de angoasele morţii, ale sfârşitu- 
lui, relaxarea plăcerii alături de frisoanele şi spasmele bolii. 

Feminitatea ca sexualitate capătă expresiile cele mai sugestive tot prin două 
tablouri, care, de această dată, se completează reciproc, cum ar fi Jiganca ghicitoare 
şi Judich decapirându-l pe Holoternes (Figurile nr. 28 şi 29). Cele două lucrări sur- 
prind aceeaşi idee și anume că bărbaţii pot fi înşelaţi sau chiar omorâţi de către o 
femeie frumoasă. În primul tablou, tânărul plin de forță, ce poartă la brâu o spadă 
cu mâner mare, simbol al virilităţii sale, este fascinat de privirea senzuală şi extrem 
de provocatoare a ţigăncii. Atenţia se focalizează pe două nivele: unul al privirilor şi 
celălalt al mâinilor. Odată captată privirea tânărului, fiind sigură că a reuşit să-i dis- 
tragă atenţia, ţiganca, de o senzualitate fierbinte, se poate concentra asupra mâinii 
pe care o atinge de așa natură încât cu un deget se plimbă pe linia destinului, iar cu 
celelalte trage ușor inelul de pe degetul naivului gentilom. Această combinaţie de 
perfidie, minciună și înşelare subtilă amestecată cu ingrediente erotice ne trimite la 
cel de al doilea tablou, mult mai zguduitor, în care Judich este asistată de o bătrână 
ce a pierdut orice urmă de sexualitate pe faţa ei zbârcită, rămânând numai cu o ură 
neîmpăcată faţă de victima masculină. În timp ce pe faţa Judithei se vede o vădită 
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suferinţă, bătrâna reprezintă ura pură, lipsită de orice fel de compasiune în faţa 
bărbatului sacrificat. 

Un alt ciclu de tablouri cu impact filosofic, realizate de Caravaggio în zorii se- 
colului al XVII-lea, este cel legat de contactul cu credinţa. Şi aici merită o atenţie 
specială două lucrări ce pot fi privite unul lângă celălalt, întrucât tratează scene dife- 
rite din viața Apostolului Marei. Chemarea Sfântului Marei (Figura nr. 30) exprimă 
o pătrundere calmă, serafică, a credinţei în lumea cotidiană, guvernată de bani şi 
interese particulare; nimic nu prevestește consecinţele violente ale deciziei pe care o 
face Matei vameșul de a-l urma pe Christos. Cerul este reprezentat printr-o fereastră 
destul de opacă, prin care lumina abia pătrunde. În antiteză, la extremităţile tablou- 
lui, sunt două personaje, un tânăr concentrat asupra banilor, nepăsător la ceea ce se 
întâmplă în jurul său, scăldat din plin în firava lumină din cameră și, în partea opu- 
să, situat în întuneric, abia văzut, lisus, care i se adresează lui Matei. Puterea banilor 
şi puterea cuvântului, prima scăldată în lumină, cealaltă venită de undeva din ob- 
scur, îşi dispută personajele care par oarecum contrariate. 

Martiriul Sfântului Petru (Figura nr. 31) surprinde violenţa extremă a călăilor. 
Parcă toate forţele lumii s-au răzvrătit împotriva acestui om care a refuzat banii. Lu- 
mea fără bani devine o lume a haosului, cuvântul fiind insuficient pentru a pune 
lucrurile în ordine. Matei pare părăsit de toţi, iar mâna călăului îl împiedică să atingă 
o ramură de palmier întinsă cu mare efort de un îngeraş din cer. Singur, despărţit de 
Cer, rămas doar pe mâna călăilor, Matei trebuie să-şi accepte, cu resemnare, martiriul. 

În toate tablourile care au ca temă credinţa, Caravaggio insistă pe transforma- 
rea radicală a cotidianului. Pătrunderea timpului sacru în lumea profană creează 
tensiune. Fie că este vorba despre lucrarea ce prezintă convertirea Sfântului Pavel 
sau martiriul Sfântului Petru, tablourile lui Caravaggio, descris de Vincenzo 
Carducho (1568 — 1638), un artist italian contemporan artistului, drept „Antichrist- 
ul picturii”55, sunt impregnate cu aceeaşi emoție maximă, care vine să irumpă odată 
cu abandonarea legilor care guvernează lumea veche, pregătind terenul pentru noua 
lume a iubirii lui Dumnezeu. 


55 Vincencio Carducho, Di4logos de la Pintura, su defensa, origen, essencia, definicion, modos 
(24 Y 
diferencias, Impresso con licencia por Fr. Martinez, Madrid, 1633, p. 81 
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Figura nr. 26. Băiatul cu coșul de fructe (Caravaggio, 1593) Figura nr. 27. Tânărul Bacchus bolnav 
(Caravaggio, 1593 — 1594) 


Figura nr. 28. Ghicitoarea (Caravaggio, 1596) Figura nr. 29. Judich decapitându-l pe Holofernes (Caravaggio, 1598 — 1599). 
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Figura nr. 30. Chemarea Sfântului Matei (Caravaggio, 1599 — 1600) Figura nr. 31. Martiriul Sfântului Petru (Caravaggio, 1600 — 1601) 


Capitolul 5 


Filosofia în baroc - ambivalenţă, 
dualism şi nevroză 


Homo duplex — omul sub zodia duplicităţii 


Contrareforma își însuşeşte ca simbol steagul piraţilor în care vedea un sim- 
bol al luptei contra corabiei salvatoare a Reformei. „Noi suntem piraţii care vom 
scufunda arca voastră” era sloganul cu care se mobiliza armata Contrareformei. 
Lupta, antagonismul, era o consecinţă a inconstanţei naturii lucrurilor şi a omului. 

Rezultatul acestor conflicte a făcut ca Barocul să creeze modelul lui homo 
duplex, o ființă ambiguă, extrem de contrastantă, care, în funcţie de unghiul din 
care este privită, poate fi exact opusul a ceea ce s-a surprins iniţial. În faţa universu- 
lui infinit, omu/ este divizat între un intelect raţional, capabil de participare spon- 
tană la înţelepciunea şi voinţa divină, şi o natură senzorială, care afundă umanitatea 
în toate relele unui climat libertin. Flomo duplex este un mod particular de rapor- 
tare a omului baroc la sine ca ființă capabilă de intuiţie raţională pură şi autoguver- 
nare, dar perturbată de înclinațiile senzoriale şi de dorinţe. Acest mod de raportare 
a sine inducea o puternică stare de insatisfacţie şi neîmplinire. 

În calitate de homo duplex, omul din Baroc trăieşte cu maximă intensitate 
ambivalenţa puterii creată de conflictul dintre catolici şi protestanți, dintre spiritul 
naţional, care se afirmase prin Renaştere, şi patronajul universal al lumii de către 
Biserica Catolică. Astfel, în epoca barocă, ceea ce pentru unii este bun, pentru cei- 
lalţi devine malefic. Acelaşi lucru este bun sau rău, iubit sau urât, în funcţie de un- 
ghiul din care poate fi privit. 

Excesele de tot felul, urmate de convertiri ascetice în mănăstiri erau aspectele 
comune epocii, iar lăcomia şi risipa, urmate de penitenţe deveniseră simptome la 
modă. De altfel, toate caracteristicile barocului reflectau stări ce implicau emoţii 
intense, cum ar fi iubirea, disperarea, exaltarea, mirarea, gelozia sau ura, ce trans- 
formau psihicul oamenilor într-unul extrem de fragil şi instabil. 


Geneza barocă a filosofiei moderne 


Contrastele violente ale epocii răzbat chiar și în vestimentația impusă de mo- 
da spaniolă, ce evidenția opoziţia între dantelele albe de la gâr și încheietura mâinii 
şi restul hainei, care era neagră. Peruca, ce aducea un plus de artificial, devenise ave- 
re mobilă. În plus, tehnicile de bărbierit scoteau în evidenţă, în mod strident, mus- 
taţa şi barba. 

Barocul stă sub semnul dualismului care se manifestă chiar și în evidenţierea 
opoziţiei dintre Dumnezeu și Diavol. Constantin Noica era fascinat de dualismul 
ambivalent al începutului modernităţii. Dracul, scria el, poate fi şi matematician 
uneori, iar alteori își dă aere de om de cultură. El reprezintă, simbolic, numărul doi 
şi triumful lui doz nu numai dezbinarea, dar şi orice dualitate. Şi mai menţiona 
Noica: „în timp ce, dintr-o perspectivă mai adâncă, numărul doi este instabil, tre- 
buind să trimită necesar la un al treilea (aşa e în dialectică, în viaţă și în eros-ul cel 
bun), funcţia dracului este de a îngheţa lucrurile în doi, de a opri numărătoarea la 
doi. De aceea, tot ceea ce este îndoit are ceva diavolesc (diabolic) în el, fie că stăruie 
în real, fie că o face în gând. Este expresia lumii stătătoare, blocare, închise”.5€ Ex- 
presia cea mai profundă a acestui dualism dintre creator şi forţele care neagă creația 
o întâlnim în Fauseul lui Goethe, reflexie târzie a spiritului baroc. 

Secolul al XVII-lea reprezintă o veritabilă epidemie diabolică manifestată la 
nivelul conştiinţei europene. Agentul principal al răului, personajul cu care, de alt- 
fel, debutează marile crize demonice, este femeia, percepută ca o fiinţă ambivalentă, 
atrăgătoare și respingătoare, bună și rea, slabă și puternică în acelaşi timp. Tor ceea 
ce poate însemna dualism se va regăsi în percepţia femeii în această mare epocă de 
tranziţie de la Renaștere la clasicismul modern. În Cetatea Soarelui, Fra Tommaso 
Campanella consideră că, pentru solarieni, semnele feminine aduc belşug, lucru 
testat şi de faptul că acolo unde au fost guvernări feminine a fost şi prosperitate. El 
vorbea, în acest sens, despre secolul său ca despre o veritabilă epocă a feminităţii. 
„De aici ştim că, în secolul nostru, guvernarea feminină a prevalat; ca nişte noi ama- 
zoane, între Nubia şi Monopotapa, precum și la europeni au domnit: o rusoaică în 
Turcia, Bona în Polonia, Maria în Ungaria, Elisabeta în Anglia, Caterina în Franţa, 
Bianca în Evuria, Margareta în Belgia, Maria în Scoţia, Isabela, descoperitoarea lu- 
mii noi, în Spania. Un poet al acestui secol își începe poemul cu femeile: Le donne, i 
cavallier, larme et gli amori."” Femeia începe să devină o forţă egală bărbatului, 
căruia îi fragilizează conştiinţa, îl face să se simtă ameninţat nu numai în viaţa socia- 
lă, ci chiar și în cea privată. 


6 A A FI: 8 , Ș a, taţi : 2 
5 Constantin Noica, Cuvânt împreună despre rostirea românească, Editura Humanitas, București, 
2011, pp. 185 — 186 

S 'Tommaso Campanella, Cezarea Soarelui, Editura Încitatus, Bucureşti, 2000, p. 162 
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Fascinaţia lui Platon 


Dincolo de aceste aspecte exterioare, epoca barocului corespunde, în plan fi- 
losofic, perioadei celui mai intens conflict dintre ideile aristotelice, care, prin to- 
mism, deveniseră oficiale pentru spiritul scolastic și, la celălalt pol, gnoza, născută 
din metafizica platoniciană. Este momentul impunerii filosofiei lui Platon în con- 
traponderea celei aristotelice, căci marea lecţie a platonismului, pe care Aristotel 
căutase să o tempereze, era tocmai surprinderea unei realităţi duale ce se structura 
între un cosmos sensibil şi alcul inteligibil. 

Platon a dezvoltat o metafizică a /ogosului, a Ideii ca realitate trans-sensibilă. 
La polul opus, Aristotel — preocupat şi de ştiinţele naturale — a fost fascinat de via- 
ță, de mișcare, de individuaţie, în sensul de realitate ce cade sub simţuri 
(haecceitate) 5% Platon, în dialogul Republica, alungă artiştii din cetatea ideală, căci 
acela ce şi-ar pierde timpul să copieze obiectele sensibile, nu ar face decât un act de 
mimesis. Dar, tot în Republica, întemeietorul Academiei dezvoltă ceva mult mai 
important, anume faptul că senzațiile, care includ în ele contradicții, sunt totuși 
cele care deschid drumul spre lumea inteligibilă. Așa cum în Phedon oferă exemplul 
cu beţele egale ce trezesc în intelect ideea de egal, Platon relevă în Republica că un 
anumit obiect poate fi greu sau ușor, mare sau mic, unic sau multiplu, după cum 
este privit, iar toate aceste calităţi trezesc reflexia și, prin intermediul ei, inteligenţa, 
care deduce ideile generale şi abstracte de greuzare, mărime şi unitate. 

Ideea, adevărul ultim, apare în felul acesta ca o sinteză născută din antinomii. 
Această viziune se va împlini în dua/ismul/ ce caracterizează atitudinile culturale ale 
barocului. În plan filosofic, expresia desăvârșită a dualismului o întâlnim în Medi- 
tațiile metafizice ale lui Descartes, care separă, în chip categoric, natura sufletului de 
cea a trupului și a corpurilor atunci când dezvoltă ideea celor două substanţe: una 
care are calitatea gândirii (res cogirans) şi alta pe aceea a întinderii (res exrensa). Ide- 
ea carteziană a unei realităţi duale și, mai ales, a constituţiei duale a fiinţei umane 
prin natura sa sufletească și trupească va constitui elementul central al întregii filo- 
sofii baroce până la Immanuel Kant. Ceea ce vor încerca să rezolve postcartezienii va 
fi tocmai problema comunicării substanţelor, depăşind prin aceasta antinomia ge- 
nerată de dualismul radical din Medizazii. 

Barocul descoperă, prin formele sale culturale, că o antinomie este posibilă în 
cadrul aceleiaşi unităţi și că obiectul nu este ceva unic şi independent, ci o umbră ce 
copiază modele invizibile. În plan artistic, creatorul din Renaștere, aristotelic în 
spirit, este doar un imitator fidel al naturii. Artistul baroc, la rândul său, înţelege 


55 Octavian Nistor, Între Antichitate și Renaștere. Gândirea Evului Mediu, volumul II, Editura 
Minerva, Bucureşti, 1984, p. 214 
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însă că opera de artă şi creaţia în general nu reprezintă decât o sugestie, o cale spre 
intuirea desăvârşirii, a absolutului, care transcende această lume. Barocul surprinde, 
în esenţa lui, o antinomie care, cu cât este mai violentă, cu atât trimite mai mult la 
evocarea absolutului. Platon a oferit modernităţii ideea că reprezentarea este doar 
un instrument și nu o realitate. Fenomenul baroc este însă mult prea complex pen- 
tru a putea fi epuizat de neoplatonism, chiar dacă cele două curente sunt legate prin 


profunde conexiuni. 


Mnemotehnica şi roţile cunoaşterii 


Ambivalenţa, care pare să copleşească toate manifestările culturale ale Baro- 
cului, se regăseşte și în elementele contrare întâlnite pe roţile simbolice ale memori- 
ei, ce au fascinat imaginarul secolelor al XVI-lea și al XVII-lea. Roata norocului şi a 
pierzaniei, a vieţii şi a morţii, inspirate de simbolurile zodiacale și tarot, vor induce 
ideea că viaţa omului este supusă unor permanente răsturnări de situaţii, că starea 
existenţială este una fragilă asemenea consistenţei perlei, care, în pofida strălucirii ei 
de sidef, ne aduce mereu în atenţie efemeritatea lucrurilor. Omul din baroc înţelege 
cu tulburare că lumea este rezultatul unui calcul realizat de către Divinitate şi că 
scopul filosofului constă, graţie artei permutărilor, în regăsirea naturii și a sensului 
autentic al creaţiei”? Formulele încărcate din expresiile baroce, ce par niște enume- 
rări nesfârşite de calităţi, aşa cum apar, de exemplu, şi în opera lui Giordano Bruno, 
reflectă preocupările combinatorii de pe roțile memoriei. Aceste roţi aveau menirea 
de a crea combinaţii ale calităţilor pe care le putea capta un lucru. În De umbris 
idearum, lucrare dedicată Regelui Franţei, Henric al III-lea (1551 — 1589), ambiția lui 
Bruno era să inventeze maşina memoriei universale, iar ca expert în lullism, era, cu 
siguranţă, cel mai în măsură să rezolve problema. 

Peste timp, ideea roţilor combinatorii de inspiraţie lullistă va fi folosită şi de 
Gortfried Wilhelm von Leibniz (1646 — 1716), în Dissertario de Arte combinatoria 
(1666). Maryvonne Perrot (1943 — 2016) analizează, într-o manieră exemplară, roata 
combinatorie realizată de filosoful de la Hanovra, sugerând o anumită filiaţie rozi- 
cruciană a acestuia, întrucât, în mijlocul roții elementelor, se găseşte o roză. Mai 
mult, Leibniz a fost chiar secretarul unei „celule” rozi-cruciene. Pe roata leibniziană 
sunt plasate cele patru elemente naturale: apă, aer, pământ şi foc, la care adaugă 
calităţile lor: uscăciune, căldură, umiditate şi frig. Filosoful insistă pe raporturile 
logice de contradicţie dintre aceste elemente. Astfel, esenţa apei este în contradicție 


59 Al. Ciorănescu, Barocul sau descoperirea dramei, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 1980, pp. 400 — 402 
ii Maryvonne Perrot, Le simbolisme de la roue, Pretace de Gilbert Durand (Connaissance par les 
symboles), Les €ditions philosophiques, Paris, 1980, p. 103 
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s , A [4 dă Yi; A P k să 
cu focul, iar aerul cu pământul ”. Putem conchide că roata reflectă minunile lumii 
văzute ca unitate şi luptă a contrariilor. 


Marile mituri ale barocului 


Antinomia, contradicţia dintre om şi lume apare la fel de vie și în marile mi- 
turi ale damnării, cum sunt cele ale lui Don Juan, Ahasverus și Don Quijote, care 
surprind conflictul interior, trăit cu o maximă intensitate de către omul care desco- 
peră că lumea din jurul său nu este decât o iluzie, o multiplicare de umbre, care 
devin simple pretexte în a deştepta nostalgia absolutului. 

Miturile modernităţii” ascund şi un sens mai adânc, anume acela al dezlegării 
omului, al condiţiei omului autonom, independent. Spre exemplu, Don Juan 
subminează pe orice cale legătura căsătoriei. El seduce cu predilecție femeile chiar în 
noaptea nunţii, luptând împotriva acestei instituţii, pe care vrea să o discrediteze, să 
o distrugă. În acest mit putem regăsi influenţe ale doctrinei chatare, care consideră 
că, de fapt, această lume nu este decât o împărăție a lui Satan şi că orice legătură cu 
ea, chiar și prin căsătorie, care vizează naşterea de copii şi reprezintă temelia proprie- 
tăţii, trebuie înlăturată de la bun început. 

De ce trebuie făcut acest lucru? Pentru că Don Juan, chatarul, vizează o reali- 
tate aflată dincolo de reprezentări, dincolo de toate condiţionările sensibilului, care 
nu sunt decât niște înşelări ale unui Geniu rău. După fiecare cucerire, eroul tragic 
resimte gustul amar al pierderii erosu/ui, care aducea odată cu el o calitate vie, euris- 
tică, existenţei. Atunci când femeia este sedusă, Don Juan cade în abis existenţial, 
căci viaţa lui ar putea deveni plictiseală, repetiţie, stereotipie. Acest lucru explică 
gestul său, aparent de neînțeles, de a-și părăsi iubitele imediat după ce acestea îi ce- 
dează. În această respingere, fără sfârșit, a femeilor seduse constă damnarea lui, con- 
flictul cu lumea, cu ordinea ei. 

Don Juan vrea să descopere feminitatea în toate formele ei de frumuseţe exte- 
rioară şi interioară, de sapienţialitate sau de condiţie socială. Feminitatea devine acel 
continent necunoscut care trebuie explorat. Mult mai târziu, Freud va folosi o me- 
taforă similară atunci când va defini femeia ca fiind continentul Întunecat. 

Mitul lui Don Juan sugerează şi un alt aspect mai puţin intuit, şi anume ra- 
portul bărbatului cu sexul opus, cu femeia. Barocul descoperă un nou tip de feme- 
ie, şi anume femeia îndrăgostită, iraţională, incitată de o experienţă a cărei finalitate 
este indecisă, dornică să se arunce în braţele aventurierului. Femeia barocă vânează 
libertatea bărbatului, cade pradă unui libertinaj la care consimte. Don Juan este un 


ȘI Ibidem, p.107 
MM, Moroianu, Marii damnaţi, Editura Muzicală, Bucureşti, 1983 
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simbol al bărbatului etern liber, nelegar, disponibil în chip absolut. Această liberta- 
te, văzută ca disponibilitate, este simțită de femeile care doresc să îl domine, să îl 
prindă în cătuşa unei relaţii fixe. Don Juan, omul baroc, este însă cel ce aduce cu 
sine mobilitatea, drama. Odată cu prezenţa lui, totul devine mișcare, femeia se însu- 
flegeşte, iar evenimentele încep să se deruleze cu o viteză ameţitoare sub patronajul 
erosului universal, căruia fragila ființă umană îi cade victimă. 

Don Juan ne arată că bărbatul nu este numai seducător, ci el poate fi şi sedus. 
Odată cu repetiţia nesfârșită a aventurilor, el descoperă că este o victimă a propriei 
libertăţi. Miile de femei întâlnite de Don Juan devin, în final, conştiinţa unei veri- 
tabile capcane a seducerii, în care eroul cade şi recade la nesfârşit. Mâna de piatră 
care îl trage pe Don Juan în Infern vine să pună capăr acestei libertăţi, a dezlegării. 
Don Juan este un personaj estetic în cel mai pur sens al cuvântului, aşa cum a intuit 
acest lucru Saren Kierkegaard; de aceea el nu moare, ci este tras sau, mai precis, re- 
tras într-un Infern pe care îl va părăsi atunci când va veni noua primăvară. Ciclul 
seducţiei nu moare, de fapt, niciodată; el este doar întrerupt. Alt Don Juan, numit 
poate Casanova sau cine ştie cum, va reintra în eternele capcane ale seducţiei, che- 
mat fiind de miile de femei care îi vor simţi libertatea. 

Un alt mit deosebit de semnificativ din punct de vedere al dezlegării omului, 
dar mult mai profund decât mitul lui Don Juan, este cel al lui Ahasverus, al Jidovu- 
lui Rărăcitor, care nu se dezleagă de lumea sensibilă, ci se îndepărtează chiar de 
Dumnezeu. El nu-L recunoaște pe isus. Această dezlegare de Dumnezeu, nerecu- 
noaşterea unui dincolo, nerecunoașterea Absolutului, va fi însăși condiţia damnării 
sale. Ahasverus va rătăci în lume până la sfârșitul veacurilor fără vreun sens, fiind 
precum un Sisif diurn. Adam a primit, ca pedeapsă a neîncrederii și neascultării 
sale, moartea. Ahasverus, la rândul său, aşteaptă moartea ca pe un dar din partea lui 
lisus, căci posedă o nemurire ce înseamnă rătăcire, lipsă de sens, un crunt blestem, 
fiind respins de Divinitate. 

Mitul lui Don Quijote reflectă condiţia unui om ce trăiește într-o lume de ca- 
re este rupt, dezlegat, dar pe care el vrea să o substituie cu o lume fantastică, ideală, 
substituire ce devine condiţia comicului sau, mai bine zis, a unui comico-tragic, pe 
care îl construieşte Cervantes prin intermediul celebrului său personaj. 

Mitul lui Faust, în forma lui originară, exprimă drama omului dezlegat de 
lume, ce nu mai poate afla, prin ştiinţă sau magie, soluţia împlinirii sale, a omului 
care face chiar pactul cu Satana pentru a redescoperi frumuseţea lumii. 

Faust este profesorul care a urmat calea impusă de normele etice în viaţă şi a 
căutat să înțeleagă mesajul lui Dumnezeu, cercetând rostul cuvintelor și al ştiinţei. 
Ajuns bătrân, el descoperă cu tulburare că nu a cunoscut minunea lumii, că, de 
fapt, nu a înţeles esenţa Creaţiei. El este un om plin de regrete, oarecum descumpă- 
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nit, fără a avea, de fapt, certitudinea că a mers în viaţă pe calea cea bună. Tardiv 
pentru a mai porni în căutatea acestei frumuseți pierdute, el este conştient că 
Dumnezeu nu îi mai poate oferi încă o dată tinereţea. Timpul nu poate fi întors, el 
curge inexorabil în direcţia predestinării. Disperar, în pragul sinuciderii, Faust va 
face pactul blestemat cu diavolul, pentru a descoperi, totuşi, fie și pe o cale ilicită, 
frumuseţea lumii. Legenda lui Faust, în varianta sa pre-goetheană, ne prezintă un 
drum al descoperirii minunilor vieţii care conduce, inevitabil, spre damnarea fără 
speranţă a personajului. 

Misiunea lui Mefistofel, în postura de slujitor al lui Faust, este una extrem de 
ingrată, căci el va trebui să intre pe un teritoriu ostil firii lui, încercând să procure 
frumuseţe. O frumuseţe care este însă otrăvită, care îmbolnăveşte sufletul, care trebu- 
ie să aducă întotdeauna, odată cu ea, şi răul, ingredienrul necesar al coruperii lui Fa- 
ust. Aducând-o pe Elena din T'roia în braţele personajului damnatr, diavolul întinde o 
capcană extrem de subtilă stăpânului său conjunctural, care trebuie să opteze între 
iluzia satanică şi realitate. Alegerea frumuseţii Elenei ar fi însemnat renunţarea defini- 
tivă la lumea reală şi acceptarea ficţionalului satanic drept realitate. Elena aducea îm- 
preună cu ea şi lumea ei de poveste, o lume mitologică care însă nu ţinea decâr de 
spectrul imaginaţiei. Faust era provocat să renunţe definitiv la lumea creată de Dum- 
nezeu în favoarea lumii fermecătoare, plăsmuitră de Mefistofel, în care ar fi trăit fără 
griji, într-o uitare de sine, contemplând frumuseţea legendară a Elenei. Frumuseţea 
fantasmatică a femeii iubite determină, însă, pierderea contactului definitiv cu lumea 
reală, aruncându-l pe Faust în universul himeric al nebuniei şi al uitării de sine. Cât de 
puternică trebuie să fie iluzia fericirii pentru a se putea confunda chiar cu fericirea! 

Toate aceste personaje reflectă un mod anume de a înţelege dezlegarea, liber- 
tatea sterilă. Don Juan este eroul idealului estetic, este cel fascinat de frumosul sen- 
sibil pe care nu îl poate epuiza în ipostazele lui feminine. Faust este răpit de idealul 
cunoaşterii totale. Ahasverus este prins într-un etern dubiro al gândirii raţionale, o 
îndoială generată de ştiinţă, care îi amputează universul credinţei. Dar, poate, cel 
mai complex personaj este Don Quijote, omul care își refuză propriul timp, care se 
împotriveşte destinului sau, mult mai grav, ordinii stabilite de Creator. A fi liber, 
pentru erou, înseamnă să poţi ieși din timp, ceea ce echivalează, de fapt, cu nebunia. 

Aceste caractere, în definitiv, sunt damnate pentru că se îndepărtează de idea- 
lul creștin al mântuirii prin credință. Barocul va surprinde tocmai această emoție 
puternică a omului ambivalent în faţa neantului existenţial. Prin dramă, prin sen- 
timentul tragic pe care îl generează în sufletul personajelor, experiența apăsătoare a 
„nimicului” trimite spre împăcarea cu Cerul, spre dobândirea unei stări de extremă 
sensibilitate ce conduce la descoperirea lui Iisus, nu numai în gloria sa, ci şi în di- 
mensiunea sa umană. 


81 


Geneza barocă a filosofiei moderne 


Scepticism şi libertate 

Entuziasmul, născut în Renaştere, în faţa puterii omului de a cunoaşte și de a se 
integra în această lume, sfârșește în epoca barocă în dezlegare, înfrângere și îndoială. 
Putem surprinde această realitate studiind şi idealul de om, tipul de virtute socială pe 
care îl impune Renaşterea în comparaţie cu metamorfozele lui baroce. În Renaştere, i/ 
COITIgIaN0 Sau UOImMO universale sunt prototipul pentru încrederea și optimismul pe 
care îl simte ființa umană în legătură cu o posibilă integrare a sa în această lume, inte- 
grare în care omul are statut privilegiat, de axis mundi, de centru al lumii. Universul 
Renașterii are chip omenesc; astfel, pentru Leonardo da Vinci, Pământul nu este 
altceva decât un organism uriaş, făcut după model uman; stâncile sunt oasele, huma 
este carnea, râurile sunt sistemul circulator, iar pădurea este părul. De la această viziu- 
ne, în care omul şi natura sunt unul și același lucru, Barocul face trecerea la £/ discre- 
to“, la libertin, întruchipare a dezlegării, a omului care nu se mai implică la modul 
serios în nimic, cel care aspiră să devină un om universal, dar care nu mai trăieşte cu 
intensitatea primului legarea sa de această lume. În această rupere a omului de lume 
își are originea ceea ce, mai târziu, în epoca modernă, va deveni metafizica subiectivi- 
tăţii, subiectivitate care se instalează pe sine ca ceva de o cu totul altă natură decât 
universul. Barocul este momentul când se impune, mai mult ca oricând, sentimentul 
că dezvoltarea genului omenesc seamănă cu mişcările unei uriaşe pendule, care se 
leagănă mereu înainte şi înapoi. Indiferenţa religioasă şi interesul artistic şi literar al 
Renaşterii au fost urmate de indiferența artistică şi entuziasmul religios al Reformei. 
Între aceste extreme se naşte Contrareforma iezuită, impunând noul spirit baroc, ce 
va domina Europa Occidentală în secolele al XVII-lea și al XVIII-lea. 

Această pendulare va veni să întărească şi mai mult în conştiinţa oamenilor 
din epoca barocă complexitatea realităţii, dualitatea acesteia, ambiguitatea ei, faptul 
că în viaţă ne plasăm pe poziţii total diferite, fără ca prin aceasta să ne pierdem uni- 
tatea profundă. Indiferent de diversitatea manifestărilor noastre, rămâne un ceva 
care le întemeiază dincolo de ele. Descoperirea antinomiei, specifică Barocului, îi 
asigură originalitatea. Ea este consecinţa directă a spiritului Renaşterii, care se stră- 
duise să impună un anumit tip de libertate fiinţei umane, libertate care se transfor- 
mă, în epoca Barocului, în cel mai adânc conflict al ei. Pentru a înţelege aceasta, este 
suficient să reținem conţinutul celebrului fragment din opera umanistului italian 
Pico della Mirandola (1463 — 1494), scrisă în 1486, De dignitare hominis, considerat 
un adevărat Manifest al Renașterii, unde filosoful arată cum şi de ce a făcut Dum- 


43 E] discreto spaniolă > O persoană care ştie să păstreze secretele ce i s-au încredințat. Termenul apare în 
lucrarea lui Lorenzo Graciân, cu titlu omonim, tipărită în 1646, care descrie calităţile intelectualului 
sofisticat al lumii baroce, care trebuie să fie cameleonic pentru a face faţă unor contexte de viaţă extrem 
de divergente. 
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nezeu omul. Supremul arhirece, după ce a construit casa lumii, şi-a dorit să existe 
„cineva care să cerceteze cu atenţie înțelesul unei atâr de mari înfăptuiri” și a creat 
omul, „nici ceresc, nici pământean, nici muritor, nici nemuritor”, nici legat de vre- 
un loc, nici de o formă anumită și aceasta pentru că Dumnezeu i-a oferit un statut 
privilegiat, spunându-i: „vei putea să decazi la cele de jos ce sunt lipsite de inteligen- 
ţă; vei putea, prin hotărârea spiritului tău, să renaşti în cele de sus ce sunt divine”**. 
Pentru Pico della Mirandola, omul este condamnat la o existenţă într-un spectru 
dual. EI are o existenţă tensionată, care poate îmbrăca o gamă infinită de manifes- 
tări, de la formele superioare, în cel mai profund sens al lor, până la ultima degrada- 
re, la care nici măcar un animal nu este în stare să ajungă. Această consecință anti- 
nomică, descoperire a dualității, a putut fi integrată de către unii gânditori într-o 
veritabilă metafizică, ce va culmina cu teoria coincidenţelor opuselor, încununată 
de viziunea panteistă asupra lumii a teologului și filosofului italian Giordano Bru- 
no (1548 — 1600). Soluţiilor de acest tip li se opun viziunile originale ale marilor 
sceptici moderni, gânditori ce nu au putut asimila contradicţia, preferând să se mul- 
țpumească cu o doctă ignoranță. În acest sens, este semnificativă concepţia eruditului 
francez Michel de Montaigne (1533 — 1592) care constată că aceleaşi cauze duc la re- 
zultare diferite, în timp ce cauze total diferite pot conduce la același rezultat. 

Contemporani fiind amândoi, cei doi gânditori folosesc numeroase teme co- 
mune ce surprind ambivalenţa barocă în operele lor. Astfel, celebra formulă din Lu- 
mânărarul lui Bruno: În cristia hilaris, in hilaritare tristis aminteşte de titlul capitolu- 
lui XXXVIII din Eseurile lui Montaigne intitulat: Cum râdem și plângem de unul și 
același lucru. În ultima lucrare, prin folosirea mai multor exemple, filosoful francez 
scoate în evidenţă contradicţia unor situaţii în care prilejul de bucurie, justificată într- 
un anumit sens, este, în același timp, şi prilejul unei adânci suferinţe. Rămâne, astfel, 
celebră pilda Regelui Xerxes, care se bucura admirându-şi imensa oaste, dar se întrista 
până la lacrimi când îşi imagina câţi dintre ei nu se vor mai întoarce acasă. 

Lumea scepticilor nu mai are repere fixe, nu mai gravitează în jurul unui prin- 
cipiu de autoritate, a unui unic referenţial, ci are deschise toate posibilităţile. Deşi 
nepregătit pentru această situaţie, omul are libertatea de a se folosi de liberul său arbi- 
tru. În această trăsătură a gândirii baroce se găseşte ceea ce se va numi tragedia omului 
în faţa inutilităţii liberului arbitru, în cazul cel bun, și a ceea ce poate deveni abuzul de 
libertare, în cazul cel rău, a cărui consecinţă directă era angrenarea oamenilor într-un 
şir nesfârșit de războaie care păreau a nu se mai termina niciodată. 

Cu amărăciune, înțeleptul, proaspăt ieşit din optimismul facil al Renașterii, 
descoperă că nu toţi oamenii s-au născut să fie liberi, nu toţi ştiu ce vor, nu toţi sunt 


* G. Pico della Mirandola, Despre demnitatea omului, Editura Ştiinţifică, Bucureşti, 1991, pp. 122 — 123 
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dispuși să-şi poruncească și să asculte de ei înşişi. Condamnaţi de evoluţia culturii 
occidentale să nu mai poată crede, învăţaţi prin forţa tradiţiei să nu încredinţeze alto- 
ra dificila misiune de a gândi pe cont propriu, oamenii epocii baroce au rămas cu un 
zbucium născut din folosirea liberului arbitru în chip inutil şi, mai mult decât inutil, 
periculos*5. Eliberarea individului prin opera atât de măreaţă a Renaşterii se meta- 
morfozează pentru omul din baroc într-o moştenire care seamănă, mai degrabă, cu o 
povară. Libertatea, pe care nimeni nu o mai înţelege, pare a fi, în cadrul acestui curent 
cultural, o sursă importantă a dezintegrării omului. Majoritatea gânditorilor din epo- 
ca barocă trăiesc, de altfel foarte intens, faptul că îndoiala este preţul libertăţii pe care 
Renaşterea o cucerise. I se poate pune capăt îndoielii prin alegere, dar alegerea, de 
orice natură ar fi ea, marchează, în chip inevitabil, sfârşitul, pierderea dezlegării. 


5 Drama, conflictul pe care îl anunţă barocul, marcând destinul întregii culturi europene ulterioare, 
este surprinsă şi de filosoful german Friedrich Nietzsche (1844 — 1900), atunci când, în opera Dincolo 
de bine și de rău, după ce anunţă moartea lui Dumnezeu, consideră necesară anularea liberului arbitru. 
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Societatea lui lisus şi 
descoperirea lumii ca sferă 


Paradigma de gândire a început să se schimbe atunci când s-a aflat că Pămân- 
tul este o sferă. Din acel moment, nicio graniţă nu a mai stat în picioare, iar lumea a 
intrat într-o vârtelniţă ameţitoare. Timpul părea să-și iasă din ţâţâni. Tiparele lumii 
începeau să se amestece: trecutul cu prezentul și viitorul, estul cu vestul și nordul cu 
sudul. Un anumit tip de eclectism invada minţile oamenilor, creând tensiuni in- 
surmontabile, ce aruncau comunități întregi în pragul nevrozei colective. Boli fizice 
au început să roadă trupurile acestor oameni cu suflete destructurate, bolnave de 
goana după aur, singura certitudine ce-i mai rămăsese unei lumi în mișcare, în care 
jocurile Fortunei te făceau să devii, pe roata norocului, când rege, când maimuţă a 
destinului. Lipsa de stabilitate, de repere care să reziste zilei de mâine caracteriza, în 
primul rând, această lume nouă eclectică, care-şi arunca o mantie plină de strălucire 
peste durerile care începeau să o roadă în profunzime. Ciuma, sifilisul și lepra pă- 
reau a cuceri oraş după oraş, cătun după cătun, fără să ierte pe nimeni. Profeţiile 
apocaliptice începeau să prindă forme concrete, amenințând o lume care nu prea se 
putea înţelege pe sine. Pe acest fond prinde contur tot mai clar războiul religios 
dintre protestanți şi catolici, ce va deveni prima mare tulburare creștină de după 
Schisma dintre Orient şi Occident din anul 1054. 

În această epocă plină de disperare, marcată de tensiuni religioase, avea să 
apară Ignacio de Loyola (1491 — 1556), un militar ce fusese, până la treizeci de ani, 
doar un om „vrăjit de vanităţile lumii”, dar care l-a descoperit, mai apoi, pe 
Dumnezeu. Istoria Sfântului ne spune că, în anul 1521, cetatea Pamplonei era asedi- 
ată şi atacată de francezi, fiind apărată, printre alţii, şi de Ignacio. În timpul atacu- 
lui, o ghiulea îi strivește piciorul drept și îl răneşte serios pe celălalt. După cucerirea 


4 Saint Ignatius Loyola, Zhe Aurobiography of St. Jenatius, The Echo Library, Middlesex, 2009, p. 10 
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citadelei, francezii au arătat mare admiraţie pentru curajul tânărului soldat basc?7, 
iar medicii armatei franceze l-au tratat cu cea mai mare grijă. Deoarece Fractura oase- 
lor se reparase vicios, a fost nevoie ulterior de mai multe operaţii care i-au produs 
multă suferinţă şi care l-au adus aproape de pragul lumii de dincolo. Aflat faţă în 
faţă cu moartea, bravul apărător avea să-şi treacă viaţa în revistă, analizând totul cu 
responsabilitate. În noua lume sferică, marcată de dispariţia oricărei iluzii, eroul 
spaniol, asemenea ciungului de la Lepanto — marele Cervantes, va medita asupra 
soartei omenirii. El realizează că secolul său era resemnificat de această lume nouă, 
care aştepta doar să fie cartografiată, măsurată cu precizie şi ordonată, singurele 
taine rămânând doar cele legare de dimensiunea verticală, de legătura cu absolutul. 

Pentru a-și petrece timpul în nesfârşitele luni de convalescenţă de la Loyola, 
pacientului îi vor fi aduse două cărţi ce reprezintă temeliile convertirii sale ulterioare: 
De Vita Christi (Viaţa lui Christos), aparţinând cartusianului Ludolf de Saxa (1300 — 
1378) şi Flos sanctorum* (0 culegere despre vieţile sfinţilor), scrisă de dominicanul 
Jacopo da Varazze (sau Jacopo della Vorâgine) (1228 — 1298). Prima lucrare era foarte 
populară în epocă și se dorea o carte erudită, deoarece prezenta detaliat povestea 
completă a vieţii lui lisus Christos, încorporând cele patru Evanghelii într-o manieră 
particulară, astfel încât lectorul parcă avea în faţa ochilor săi imagini vii, iar lisus părea 
mai real şi mai uman“? cea de a doua îi oferea lectorului o serie de exemple concrete 
ale imitării lui Christos*. Lectura repetată a acestor lucrări, mai ales a celei despre 
viaţa lui Christos, privită din perspectiva Sfinţilor săi (în special Sfântul Onofrio, 
Sfântul Dominic şi Sfântul Francisc), prezentaţi în chip de cavaleri în serviciul lui 
lisus, Regele Etern, și angajaţi în lupta împotriva principiului răului, Lucifer, pentru 
cucerirea lumii, va răscoli sufletul tânărului Ignacio, transformându-l într-un veritabil 
cavaler al Mântuitorului. El începe să aibă viziuni și îşi însușeşte întru totul idealul de 
imitatio Christi, urmând în sufletul său faptele sfinţilor în lupta lor cu dușmanul 
ascuns al omenirii. Convertirea se realizase. După ce s-a însănătoşit, Ignacio s-a hotă- 
rât să plece în pelerinaj la Ierusalim. Pe drum, convalescentul se oprește la mănăstirea 
benedictină Santa Maria de Montserrat (pe 25 martie 1522), apoi petrece câteva luni 
într-o peşteră, unde practică ascetismul riguros. 

În 1523 Ignacio ajunge, în sfârşit, în Ţara Sfântă, apoi se reîntoarce în Spania 
şi se înscrie la Universitatea din Alcală, apoi la asceticul Co/lege de Moinragu de la 
Universitatea din Paris, unde rămâne timp de şapte ani, perioadă în care pune baze- 


“7 7bidem 

“5 Flos sanctorum = traducerea în limba spaniolă a faimoasei Legenda Sancrorum sau Legenda Aurea. 

ici Grupo de Espiritualidad Ignaciana (editor), Diccionario de espiritualidad ignaciana, vol. 2, 2 a 
edici6n, Ediciones Mensajero, Bilbao, 2007, p. 1150 

7* Ibidem, p. 999 


86 


Societatea lui lisus şi descoperirea lumii ca sferă 


le Companiei hri lisus, o confrerie ce a reprezentat un moment decisiv pentru salva- 
rea catolicismului în capitala regatului francez, cel puţin pentru moment. Sub spec- 
crul cumplitelor epidemii ce începeau să facă ravagii în Europa Occidentală, precum 
sifilisul și ciuma, și mai ales sub influența unei propagande extrem de agresive din 
partea cercurilor protestante, oamenii din Paris începeau să nu mai practice euharis- 
tia, suspectând autoritatea Sfintei Biserici Catolice şi capacitatea ei de a face marea 
minune a trans-substanţialităţii. Orașul era împânzit cu afişele protestante ce în- 
demnau la refuzul împărtăşaniei. Evlaviosul Ignacio de Loyola împreună cu alţi 
nouă tineri studenţi la Universitatea din Paris, printre care Francisc Xavier, Alfonso 
Salmeron, Diego Lainez, Nicolâs Bobadilla, Pierre Le Favre şi Simâo Rodrigues au 
reuşit, prin minunate predici, să restabilească forma cea mai pură de credinţă catoli- 
că în sufletele bântuite de îndoială sau aproape pierdute, precum erau cele ale hu- 
ghenoţilor sau ale ateilor libertini. În anul 1534, ei au format o grupare religioasă a 
celor ce aveau să devină soldaţii disciplinaţi ai Bisericii, numită La Compafiia de 
Jesus sau Societas Jesu. Membrii acesteia pecetluiesc asocierea cu jurămintele so- 
lemne ale unei lucrări de durată. Se pun, astfel, bazele unei confrerii religioase, ai 
cărei membri, cunoscuți ca iezuiţi, s-au opus cu vigoare Reformei Protestante şi au 
promovat Contrareforma. Trei ani mai târziu, în 1537, membrii Companiei au mers 
la Roma pentru a obţine aprobarea papală pentru oficializarea Ordinului. Papa 
Paul III a lăudat iniţiativa lor, permițându-le să fie hirotonisiţi ca preoţi, ceea ce s-a 
Şi întâmplat la Veneţia, pe 24 iunie. Apoi, pe 27 septembrie 1540, Papa a recunoscut 
Ordinul prin bula papală Regimini muilitantis ecclesiae, considerând că iezuiţii ur- 
mau să fie elita intelectuală a Bisericii, spionajul ei militar, devotați până la moarte, 
vânând ereziile şi accesul nepermis la lumile spirituale. 

În calitate de Superior General al Ordinului, Ignacio, având acum numele la- 
tinizat în Ignatius (Figura nr. 32), a scris Constituţia lezuiţilor, adoptată tot în 1540; 
şi şi-a trimis tovarăşii ca misionari în întreaga lume pentru a crea şcoli, colegii şi se- 
minarii, menite să creeze un sistem riguros de educaţie care să îi orienteze pe cei 
tineri spre Roma şi să le insufle supunerea faţă de Biserica Catolică. 

Sfântul Ignatius a devenit celebru și pentru lucrarea Fxerciziile spiriruale, pu- 
blicată în 1548, în care propunea un antrenament al fantasiei pe perioada a patru 
săptămâni. În fiecare zi se impuneau cinci meditații, fiecare de câte o oră, dintre care 
una era la miezul nopţii. Ca și în cazul rozi-crucienilor, se constată o fascinaţie faţă 
de Islam, unde rugăciunile se fac la ore fixe, una fiind în jurul orei douăsprezece 
noaptea. În prima săptămână era contemplată copilăria lui lisus, în a doua, viaţa 
publică a Mântuitorului, a treia viza suferinţele și moartea pe cruce, iar în ultima 
săptămână se retrăia, cu ajutorul fantasiei, învierea şi slava Domnului, înţelegându- 
se prin aceasta misiunea Bisericii de a fi mireasa lui Christos. 


87 


PAD 
MAME DE 
G LUMAN 


Figura nr. 32. Sfântul Ignatius de Loyola (c. 1600), tablou pictat de artistul 
baroc Peter Paul Rubens (1577 — 1640). Educat la Școala iezuită din Antwerp, 
Rubens a fost susținătorul unui stil baroc exuberant, fiind artistul care a 
contribuit la realizarea modului specific de exprimare a mișcării Contrare- 
formei, prin utilizarea grandorii, a mișcării, a jocului dintre lumină şi întune- 
ric (preluat de la Caravaggio), precum și prezentarea personajelor din perspec- 
tive cu totul noi, insistând pe expresivitatea lor. 
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Prin Exerciţiile spirituale, Sfântul Ignatius a conceput tehnici şi metode de 
atingere a stărilor de conştiinţă alterată, care includeau exerciţii de respiraţie, priva- 
rea de somn, meditaţia asupra unui craniu, antrenamentul pentru visarea lucidă și 
pentru o imaginaţie activă. Aceasta din urmă presupunea construirea unei imagini 
mentale elaborate, senzitive, pe care un suflet neîntrupat să o poată locui, un proces 
numit de rozi-crucieni „construirea unei colibe lângă palatul înţeleptului”. Însă, în 
vreme ce tehnicile rozi-cruciene erau menite să faciliteze o colaborare pe baza liberei 
gândiri şi a liberei voințe cu fiinţele din ierarhiile superioare, exerciţiile spirituale 
concepute de Ignatius de Loyola aveau rolul de a amorţi voinţa și de a induce o 
stare de supunere necondiționată, aidoma celei a unui soldat: „Ia, Doamne, primeş- 
te toate amintirile mele, toată înţelegerea şi toată voinţa mea, tot ce am”. 

Meditaţiile lui Loyola au devenit un veritabil exerciţiu pentru găzduirea lu- 
minii sacre de către sufletele prinse în cătuşa obscurului, ceea ce a condus la trezirea 
unei întregi generaţii care a întrezărit Aurora capabilă să-i identifice mai ușor calea 
spre adevăr, oferindu-i curajul de care avea atâta nevoie. 

Întemeietorul Ordinului a murit la Roma, în anul 1556, la vârsta de 65 de ani. 
Viaţa dură pe care și-a autoimpus-o a lăsat urme adânci pe trupul său fragil, dobo- 
rât, în final, de boli. 

Înainte de moarte, Ignatius s-a plâns de dureri epigastrice și febră. Autopsia, 
realizată la mijlocul secolului al XVI-lea, cu puţine mijloace și mult mai puţine cu- 
noştinţe medicale, a dezvăluit că Ignatius suferea de boli care provocau mari sufe- 
rinţe. În lucrarea sa Re anatomica, libri XV, cremonezul Realdo Colombo (1516 — 
1559), urmașul celebrului Vesalius la Catedra de Anatomie a Universităţii din Pado- 
va, prezintă, în capitolul De Lis qvae raro in Anatome reperiuntur, printre multe 
alte cazuri rare, şi datele necroptice raportate de medicul care a efectuat autopsia 
» Venerabilulii General al Congregației lui lisus”, Ignatius de Loyola: „Lapides 
autem innumerabilis pene hisce manibus extraxi inventos in renibus colore vario, 
in pulmonibus, in iecore, in vena porta” a [„o mulţime de pietre în culori diferite 
au fost extrase manual din rinichi, pulmoni, ficat și vena portă” (t. n.)]. 

Pe baza puţinelor descrieri macroscopice notate în raportul necroptic la moar- 
tea sa, în 1556, dar mai ales în ultimii douăzeci de ani, a fost căutată adevărata cauză de 
deces a fondatorului Sociezății hai lisus. S-au emis, astfel, mai multe ipoteze: hiperpa- 


ratiroidism, tuberculoză, ulcer gastroduodenal sau fistulă venoasă colangioportală” > LĂ 


7 Jonathan Black, Istoria secretă a lumii, Nemira, Bucureşti 2008, pp. 303 — 3042 

7” Realdo Colombo, De re anatomica: libri 15, Ex Typographia Nicolai Beuilacque, Venetiis, 1559, 
pp. 266 — 267 

7% LD Rosenman, Facts and fiction: the death of Saint lenatius of Loyola, Surgery, 1996 Jan; 9 
(1):56-60. 
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Aceste date necroptice nu ne îndreptăţesc să-l considerăm un sfânt, dar contri- 
buţia sa în planul accesării unei experienţe duhovnicești superioare este incontestabi- 
lă. Mai mult, el este cel care, după recunoașterea Socierății hai isus de către Papa Pius 
III, a hotărât că principala misiune a Ordinului trebuia să fie catehizarea nu numai a 
cercurilor protestante, ci chiar și a necredincioșilor din cele mai îndepărtate colţuri ale 
lumii. Misiunea lezuită trebuia să devină una universală. Cateheza nu putea fi rezer- 
vată doar Europei, ci şi Americii sau chiar mai departe, în Extremul Orient, începând 
cu India, China şi până în îndepărtata Japonie. Începuturile mişcării au fost spectacu- 
loase, secolele al XVI-lea şi al XVII-lea constituind o veritabilă epocă de aur în ceea ce 
priveşte succesul convertirilor. Tot atunci Ordinul îşi găseşte drept Sfânt proteguitor 
pe cel care a creștinat Imperiul portughez din Orient, celebrul iezuit Francisco Xavier 
(1506 — 1552)/5, considerat „Apostolul Asiei”7€ şi beatificat de Papa Paul V în 1619 şi 
canonizat de Papa Gregorie XV, în 1622. Misionarul a impresionat mai mult după 
moartea sa, deoarece, la cincisprezece luni de la consemnarea decesului în singurătate, 
undeva în Insula Sancian, s-a descoperit că trupul acestuia nu prezenta nicio urmă de 
descompunere și, mai mult, că nu-și pierduse moliciunea şi nu se instalase rizor 
mortis”, contemporanii menţionând că până şi ochii îşi păstraseră limpezimea pe 
care o aveau în timpul vieţii. Neputrezirea trupului lui Xavier a venit exact la timp 
pentru a însufleţi inimile, uneori bântuite de fiorul straniu al îndoielii, al iezuiţilor 
risipiţi pe tot Globul într-un efort colectiv, de dimensiuni uriașe, al cărui unic scop 
era crearea unui imperiu catolic fondat pe credinţa în lisus Christos. 

Prin ridicarea lui Xavier la rangul de Sfânt iezuit, Papa de la Roma devenea, 
cu adevărat, un monarh absolut și al lumii terestre, ajungând să guverneze un impe- 
riu de suflete în care soarele nu apunea niciodată. O asemenea antrepriză duhovni- 
cească avea nevoie de multe informaţii care trebuiau să fie şi cu un vădit caracter 
ştiinţific. ezuiţii vor combina misticismul cel mai sublim cu un spirit raţional, în 
care un loc de cinste îl va avea cercetarea în domeniul matematicii, geografiei, astro- 
nomiei, medicinii, chimiei, alături de tehnicile de navigaţie şi, nu în ultimul rând, 
vor realiza și cercetări cu caracter antropologic şi filologic. 

În acest context devin extrem de importante şcolile pe care le vor finanța şi 
ocroti iezuiţii, locul de unde îşi vor putea recruta viitorii membri. Selecţia cadrelor 
devine, astfel, o problemă prioritară. Modelul ales seamănă extrem de mult cu acela 


”* Huguier, M., Lacaine, F., The dearh of Ignatius Loyola. Bull Acad Natl Med, 20 Dec; 195(9): 
2045-54. 

75 Jonathan Wright, Jezuiii — misiune, mituri şi istorie, Edivura Curtea Veche, Bucureşti, 2010, p. 8 
7 Massimo Leone, Saints and Signs: A Semiotic Reading of Conversion in Early Modern Carholicism, 
De Gruyter, 2010, p. 332 

7 rigor mortis atins = Tigiditatea corpului unei persoane, care survine la câteva ore după decesul acesteia 
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întâlnit în Republica lui Platon, unde tinerii erau selecționați după calităţile lor 
fizice şi morale. În primul rând se avea în vedere armonia trăsăturilor fizice. Toate 
defectele şi bolile umane erau considerate obstacole sigure în calea cuiva care ar fi 
dorit să intre în Societatea lui lisus. Erau notate clar toate aceste interziceri: „defecte 
sau desfigurări evidente, cum sunt cocoașele sau alte diformităţi, fie naturale, fie 
accidentale, provenind din răniri şi alte asemenea”, deoarece nici una dintre acestea 
nu puteau ajuta la buna povăţuire a oamenilor pe calea cea dreaptă a credinţei. 
Constituţia iezuită luase în calcul și situaţia în care cel care şi-ar dori să fie admis 
în ordin ar putea avea un anume defect fizic, dar ar fi fost dăruit cu deosebită memo- 
rie, inteligenţă şi simţ pentru valori. În acest caz, defectul fizic nu ar fi reprezentat un 
obstacol în calea admiterii în Ordin, deoarece „cu cât candidatul are mai multe daruri 
naturale sau primite de la Domnul Dumnezeul nostru şi mai multă experienţă în 
utilizarea acestor daruri, cu atât este mai potrivit pentru admiterea în Ordin”. Se con- 
sidera, așadar, că cele mai importante calităţi morale pentru ca cineva să acceadă și să 
fie primit în Socierare erau: noblețea spirituală, ataşamentul faţă de Ordin, memoria 
bună și o manieră plăcută de a vorbi”. Un astfel de caz oarecum celebru este cel al 
influentului teolog și filosof Francisco Suârez (1548 — 1617) care, în momentul cererii 
sale de a adera la Sociezarea lui lisus, la vârsta de şaisprezece ani, a fost respins din cau- 
za tării sale de sănătate. Abia la a doua sa cerere a fost admis în noviciat, probabil pe 
baza calităţilor spirituale care s-au dovedit ulterior incontestabile, el devenind profe- 
sor de teologie la mai multe colegii iezuite: din Avila, Valladolid, Alcală, Salamanca, 
Collegio Romano din Roma și, timp de aproape douăzeci de ani, la Coimbra, în Por- 
tugalia, fiind recunoscut, în același timp, şi ca filosof al scolasticii moderne timpurii. 
Pe lângă colegiile pentru tineri, aşa cum viaţa şi activitatea creativă a lui Ren€ 
Descartes o dovedesc din plin, existau și veritabile academii invizibile, susţinute prin 
corespondenţă și întâlniri ocazionale între membri. Bunăoară, învățatul iezuit 
Athanasius Kircher, onorat cu titlul „Maestrul celor o sută de arte”, a adunat infor- 
maţii de la confrații săi aflaţi în misionariat în îndepărtatul Imperiu chinez și a unit 
toate datele obţinute de la ei în tratatul intitulat China monumentis, qua sacris qua 
profanis, nec non variis naturae & artis spectaculis, aliarurmque rerum memorabilium 
argumentis ilustrata” 7, o adevărată enciclopedie publicată în 1667, ce a servit în epocă 
ca mijloc extrem de eficient pentru propagarea descoperirilor culturale cu caracter 


Câni E = Ganss, Zhe Constitutions of the Society of Jesus, The Institute of Jesuit Sources, St. Louis, 
1970; pp. 86 — 129, apud Jonathan Wright, Jezuiții — misiune, mituri și istorie, Edivura Curtea Veche, 
Bucureşti, 2010, p. 44 

79 China monurmentis, qua sacris qua profanis, nec non variis naturae & artis spectaculis, aliarurmque 
rerum memorabiliurn argumentis ilustrata vatină > Monumentele Chinei ilustrate: sacre și profane, spec- 
tacolele naturii și ale artei, precum și alte lucruri memorabile 
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antropologic, geografic și chiar zoologic. Interesant este faptul că Kircher nu a fost în 
nicio astfel de expediţie, fiind însă un excelent „centru de comandă” pentru centrali- 
zarea tuturor acestor enorme informaţii care îi parveneau de pretutindeni. 

Pe de altă parte, un alt „cerc intelectual” s-a constituit la Paris, în 1623, sub di- 
recta coordonare a fratelui minorit, Pere Mersenne (1588 — 1648), fost elev al cele- 
brului Colegiu iezuit de la La Fl&che, ca şi Descartes, de altfel. EI a fost, în primul 
rând, un apărător al ortodoxiei catolice, dar, în același timp, și un om de știință, 
fiind un bun matematician. Aflat mereu în chilia sa din Mănăstirea L Annonciade 
din Paris, el a menţinut o voluminoasă corespondență cu aproape toate figurile 
importante din filosofie și știință ale secolului al XVII-lea, dintre care amintim pe 
Isaac Beeckman, Gassendi, Kepler, Galileo, Campanella, Descartes, Hobbes, Torri- 
celli, Fermat, Pascal”, fără a fi luată în considerare orientarea religioasă a acestora. 
Chilia lui Pere Mersenne a devenit, astfel, un fel de centru al cercetării ştiinţifice 
europene, iar el era considerat un soi de mesager al ştiinţei, întrucât primea, prin 
intermediul scrisorilor, descoperirile diferiților savanţi din întreaga Europă și le 
făcea apoi cunoscute altora, trimițându-le, la rândul său, noi epistole. Pe baza ne- 
număratelor contacte cu oamenii de ştiinţă ai epocii sale, Pere Mersenne a reușit să 
organizeze o adevărată Academie Parisienne (Academia Parisiensis) în 1635. Deşi a 
absolvit Colegiul de la La Fl&che, el nu a aderat la Societatea lui Iisus, dar prin toată 
activitatea sa teologică și științifică, a îndeplinit misiunea Ordinului. 

În miezul învățământului iezuit din colegiile nou-înfiinţate, atent urmărit de 
către seniorii iezuiţi, se găseau tehnicile de meditaţie inspirate de Fxerciziile spiritua- 
leale lui Ignatius de Loyola. Exercișiile puneau accentul atât pe cuvânt, dar, în egală 
măsură, şi pe imaginaţie. Este de ajuns să lecturăm câteva fragmente pentru a sur- 
prinde această minunată combinaţie dintre exerciţiul intelectului cu imaginaţia: 

„Al doilea, compoziţia locului: aici se va vedea marea cuprindere şi rotunjime 
a lumii, în care se găsesc atât de mulţi şi de diferiţi oameni; la fel, după aceea va fi să 
se vadă îndeosebi casa şi locurile Doamnei Noastre, din cetatea Nazaret, în provin- 
cia Galilea. 

Al treilea, să cer ceea ce vreau: aici să cer cunoașterea interioară a Domnului, 
care pentru mine s-a făcut om, pentru ca eu să-L iubesc şi să-L urmez mai mult... 

Primul punct este să vezi persoanele, şi pe unele, şi pe celelalte; mai întâi, pe 
cele de la suprafaţa pământului, în toată diversitatea, și în straie, şi în gesturi, unele 
albe, altele negre, unele de pace, altele de război, unele plângând, altele râzând, une- 
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le bolnave, altele sănătoase, unele născându-se şi altele murind... 


* Randall Collins, 7he sociology of philosophies. A global Theory of intellectual Change, The 
Belknap Press of Harvard University Press, 1998, p. 528 
ii Ignaţiu de Loyola, Exerciţii spirituale, Editura Polirom, aşi, 1996, p. 59 
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Societatea lui lisus şi descoperirea lumii ca sferă 


Conform FExerciziilor spirituale, imaginaţia este forţată asemenea intelectului 
să observe lumea ca şi cum ar privi prin ochiul lui Dumnezeu. Cu siguranţă că astfel 
de practici spirituale îl vor conduce şi pe tânărul Descartes spre acel punct în care se 
vor contura ideile din Medizaţiile merafizice, unde finitudinea intelectului și a ima- 
ginaţiei umane în raport cu voinţa este sursa erorii şi, implicit, a falsului. Pe de altă 
parte, dacă am privi precum Dumnezeu, care posedă imaginaţie, intelect şi voință 
infinite, nu am putea fi expuși falsului și rătăcirilor de tot felul. Să cunoaștem pre- 
cum Dumnezeu, acesta era îndemnul lui Ignatius, îndemn pe care Descartes l-a 
urmat cu stricteţe în felul său. Să se considere că nu trebuie acceptat ca adevăr călă- 
uzitor al drumului de urmat în viaţă, respectiv al metodei spre certitudine decât 
ceea ce se prezintă minţii noastre ca fiind clar și distinct, adică evident, şi tot ceea ce 
poate fi dedus de aici într-o manieră pur matematică (more geometrico). Astfel, 
intelectul și imaginaţia umană, finite în comparaţie cu cele ale lui Dumnezeu şi 
expuse erorii în raport cu voinţa infinită, găseau o cale regală de a se apropia de vi- 
ziunea Creatorului, conştientizându-și tocmai limitele. În această minunată conști- 
inţă a limitei se găseşte măreţia creştinismului pe care îl va propune iezuitul Descar- 
tes deschizând drumul larg al unei noi filosofii numite, pe drept cuvânt, modernă. 

Prin misionariat şi prin iniţierea de școli şi colegii, iezuiţii au reușit să deschidă 
drumul unui alt tip de imperiu, diferit de cele fondate de mornarhii absoluţi ai Euro- 
pei. Un imperiu care nu se baza pe forţa sabiei, ci pe puterea crucii şi, implicit, a cre- 
dinţei. Un imperiu al convertirii fără distrugere, al asimilării fără anihilarea diversită- 
ţii. O lume nouă se năștea și era numită abia acum, pe bună dreptate, catolicăt?. Papa, 
în calitate de Ponrifex Maximus, devenea, la rândul său, monarhul absolut al acestui 
nou imperiu considerat a fi deasupra tuturor imperiilor, tocmai prin faptul că era 
unul fondat în templul lui Dumnezeu, care este inima omului de pretutindeni și din 
toate timpurile. Un imperiu care se dorea trans-spaţial şi trans-temporal îşi găsise abia 
acum armata perfectă şi generalul ideal în persoana lui Ignatius de Loyola. 

Principiul de bază al noii armate puse în slujba Domnului Iisus Christos, care 
asigurase ascensiunea acestui imperiu cu totul și cu totul nou, era acela al primului 
pas. Un iezuit îl explica în felul următor: Să pui un picior într-un loc; dacă vezi că 
nu s-a întâmplat nimic, Îl pui și pe al doilea. Dacă însă, după ce ai pus primul picior, 
vezi că nu poți înainta este cel mai indicat să te retragi. Acest principiu al primului 
pas a fost de un real succes, asigurând expansiunea imperiului catolic în cele mai 
obscure colţuri ale Globului. Extensiunea i-a adus și puterea, deoarece pasul făcut 
într-un loc începea să nu mai fie unul timid, ci al unei forţe care impunea din ce în 
ce mai mult respect. 


822 1. p: Fa 5 : : > 
” În limba greacă, kaBoArkto u6c, katholikismos = doctrina universală 
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Imperiul devenea însă, pas cu pas, din ce în ce mai mult unul terestru, cobo- 
rând încet, dar sigur, din Cerul înalt pe Pămânr, aducând Ordinul în tot mai multe 
intrigi şi conflicte legare de putere și bogăţie. Ca urmare, Extremul Orient, din India 
şi până în Japonia, a început să se revolte, suspectând că în spatele iezuiţilor se ascun- 
deau interesele obscure ale imperiilor terestre fondate de spanioli şi portughezi. 

Această dramă a neîncrederii a trăit-o, poate, şi Descartes în visul său angoa- 
sant din noaptea de ro noiembrie 1619, când, încă de la începutul viziunii, a fost 
ispitit printr-un pepene galben adus de departe. Iezuiţii erau celebri în epocă pen- 
tru comerţul cu pepenii pe care îi aduceau din China şi aveau miezul galben şi un 
gust dulce.* Refuzul lui Descartes de a primi pepenele echivala cu suspectarea Or- 
dinului din care făcea parte că acesta nu ar mai fi urmat calea iniţiată de maestrul 
său, Ignatius de Loyola, sau de misionarul Francisc Xavier, deoarece s-ar fi apropiat 
prea mult de farmecele ilicite ale lumii sensibile. Angoasele lui Descartes erau per- 
fect justificate, deoarece bogăţia şi puterea prea mare dobândite de Socierarea lui 
isus în cei nici o sută de ani de la constituire, cât şi implicarea Ordinului în chesti- 
uni care ţineau strict de politica vremii îi vor eroda, inevitabil, imaginea iniţială ce se 
fondase doar pe darul iubirii şi al credinţei nemăsurate faţă de Creator și Biserică. 


* Jonathan Wright, Jezuzișii — misiune, mituri și istorie, Editura Curtea Veche, Bucureşti, 2010, p. 77 
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Ciordano Bruno - 
filosoful itinerant 


Destinul intelectualului în Barocul timpuriu 


Barocul secolului al XVI-lea, pe care îl putem numi timpuriu, este diferit de 
barocul deplin al secolului al XVII-lea, acesta fiind caracterizat printr-o profundă 
criză de autoritate în care intrase Europa după iniţierea Reformei protestante. Intelec- 
tualii erau totalmente nepregătiţi în faţa conflictului politico-religios ce se răspândea 
cu iuţeala unui incendiu într-o pădure uscată, ceea ce va face ca atitudinea lor, care era 
mai apropiată de mentalul secolului al XV-lea, de gândirea Renașterii, să conducă la 
situaţii de criză majoră, care s-au finalizat cu condamnarea unora dintre ei la moarte. 

Primul intelectual care va plăti cu viaţa faptul că a vrut să fie onest, vertical în 
convingerile lui, a fost Michael Servetus (151 — 1553) (Figura nr. 33), un om cu „o vastă 
erudiție şi splendide talente”**. Faimosul medic aragonez, ale cărui cercetări asupra 
alcătuirii corpului uman au condus la descoperirea circulaţiei sanguine pulmonare, 
este unul dintre exemplele memorabile prin care un om înţelept a sfârșit prin ardere 
pe rug pentru opiniile sale. EI credea că a găsit „cheia” pentru a da deoparte toate 
inconvenientele epocii sale atunci când s-a alăturat gânditorilor entuziaști ai epocii 
care împărtăşeau platonismul și doreau un creștinism mai pur. La 1848, William 
Hamilton Drummond spunea despre Servetus că a fost „un filosof şi un teolog pan- 
ceist, care îşi cerea dreptul sacru al conştiinţei”5. Dar poate că destinul său nu ar fi 
fost atât de tragic dacă nu ar fi intrat în conflict cu Jean Calvin (1509 — 1564), căruia i-a 


% Vrilliam Hamilton Drummond, The /ife of Michael Servetus, The Spanish Physician, (...) 
Encraped, imprisoned, and Burned, by John Calvin The reformer in the City of Geneva, October 
27, 1553, John Chapman, London, 1848, p.71 

% Ibidem, p. ii 
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subminat autoritatea de reformator religios. Oricum, Servetus a fost condamnat de 
catolici și de protestanți deopotrivă, fiind ars pe rug în data de 27 octombrie 1553, la 
Geneva, din ordinul consiliului protestant al orașului, la stăruințele lui Calvin. 

Personajul Don Quijote, care se luptă cu morile de vânt, este reprezentativ 
pentru atitudinea lui Servetus. Autorul romanului omonim, Miguel de Cervantes, a 
surprins cu măiestrie drama intelectualului din secolul al XVI-lea, incapabil de a înţe- 
lege suficient de bine și de a acţiona destul de eficient la provocările unei lumi care 
aluneca, în mod catastrofal, spre conflict și pierdere a unei unice autorităţi. Cervantes 
vedea peste tot marea teroare creată de un vrăjitor greu de identificat, dar ale cărui 
urme malefice transformau toate lucrurile, degradându-le esenţa, în realităţi ostile. 

Cel de al doilea caz reprezentativ pentru sacrificarea unui intelectual doar 
pentru ideile lui filosofice este Giordano Bruno (1548 — 1600). Nolanul trăieşte în 
perioada în care principiul de autoritate pare a fi mai vag ca oricând. Forţele diver- 
gente ce se manifestau în climatul cultural al Europei se radicalizau tot mai mult. 
Spiritul Renașterii încă nu dispăruse, Reforma şi Contrareforma erau în plină as- 
censiune, iar spiritul științific modern își făcea, trumultuos, prezenţa. Toate aceste 
elemente divergente vor conduce la apariţia unui veritabil vârtej, în mijlocul căruia 
se va plasa, în chip inevitabil, cel care a plutit pe toate valurile gândirii baroce. 

Giordano Bruno se afla sub insigne Spei“, întrucât el spera că filosofia her- 
metică putea salva Europa de fanatismul care îi bătea la poartă. Pentru a-și împlini 
visul, el a călărorit prin întreaga Europă Occidentală în căutarea unei platforme 
academice care să-i permită expunerea și consolidarea filosofiei sale. A fost acceptat, 
mai mult sau mai puţin, de diferite universităţi, catolice sau protestante. A ajuns și 
la Târgul Internaţional de Carte de la Frankfurt, care avea loc în acest oraş încă de 
pe la anul 1240, sperând că prin cărţile sale și prin el însuși va putea realiza reforma 
hermetică. În plus, prin peregrinările sale pe la cele mai reprezentative curţi ale Eu- 
ropei, filosoful din Nola reflectă întregul climat politic tensionat, în care, cu greu, se 
mai putea construi un principiu de autoritate. 

Bruno este, poate, cel mai interesant caz de intelectual baroc pentru că, în 
contextul deschiderii spre universal a politicului european, el a experimentat și în- 
curajat toate posibilităţile acestei deschideri, şi anume: universalismul catolic, pro- 
pus de Papă şi de Filip al II-lea al Spaniei, Imperiul elisabetan, aflat sub marca rozi- 
crucienilor și anglicanismului, dar și Imperiul lui Rudolf al II-lea, în care convieţu- 
iau, aparent în bună pace, magii, oamenii de ştiinţă, evreii, catolicii şi protestanții. 


86 FR: : , F si | 
Sub insigne Spei latin: = „sub semnul speranţei” este o sintagmă ce face parte din titlul extins al 
cărţii De Umbris Idearum. 
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Figura nr. 33. Servetus ars pe rug la Geneva, 1553 (gravură din epocă realizată de un 
autor dramatic) 
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Filosofia înseamnă deschidere spre universal. Giordano Bruno era conștient 
că un model filosofic nu poate triumfa decâr dacă găsește o formulă politică de ex- 
primare. EI visa la un imperiu filosofic în care modul său particular de a privi viaţa 
şi lumea, expus în De umbris idearum, să devină un program politico-religios. În 
contextul unei profunde crize de autoritate în Europa, gânditorul italian spera să 
creeze o nouă hegemonie (putere legitimă) a filosofiei. Dar reforma propusă de el 
avea prea puţini adepţi, aceasta adresându-se doar elitelor. Nici măcar nu avea spri- 
jinul unei academii, el însuși fiind „academicianul de niciunde”. 


Un tânăr dominican porneşte să cucerească lumea 


Giordano Bruno este filosoful a cărui existenţă este comparată de Arthur Scho- 
penhauer (1788 — 1860) cu „aceea a unei plante tropicale transplantate în Europa”, 
deoarece niciodată nu s-a adaptat unui loc, ci mereu a pribegit, graţie naturii sale nă- 
răvaşe și unui anumit zel misionar pentru adevăr, născut din dorința de a elibera inte- 
lectul din cătușele autorităţii. A îndurat multe vicisitudini în sărăcie, a petrecut ani de 
suferinţă solitară în mâinile Inchiziției deoarece el susţinea libertatea filosofică în gân- 
dire şi vorbire şi, în final, a trecut din cruda ei temniţă ca o flacără în flăcării. 

Ziua lui exactă de naștere a rămas necunoscută, dar se presupune că a văzut 
lumina zilei în anul 1548, la Nola, oraş aparținând Regatului de Neapole, guvernat 
direct de Regele Spaniei, Carlos I. Tatăl lui Bruno, Gioan, a fost un soldat în servi- 
ciul stăpânilor spanioli ai Regatului de Napoli.% Fiul acestuia a primit la primul său 
botez, imediat după naștere, numele de Filippo şi a avut o copilărie frumoasă la 
poalele muntelui Vezuviu, în jurul căruia pământurile pline de cenușa vulcanică 
erau roditoare din plin. La maturitate, în anii de exil, Bruno a rechemat, de multe 
ori, în memorie amintirea copilăriei sale din mica localitate Nola, pe care o conside- 
ra un loc binecuvântat de ceruri. Ca tribut adus locului natal, el s-a făcut cunoscut 
ca 1] Nolano sau Nolanus, iar filosofia sa a numit-o nolanezăt?. 

La vârsta de cincisprezece ani, în 1563, a fost acceptat în cadrul Mănăstirii „San 
Domenico” din apropierea orașului Napoli. Așezământul monahal aparţinea Ordi- 
nului Dominicanilor, supra-numiţi și „câinii lui Dumnezeu”, nume ce reflecta, într-o 
accepţiune oarecum ironică, un caracter extrem de auster și rigid. Odată primit în 
mănăstire, i s-a schimbat numele în Jordanus, în limba latină, sau Giordano, în limba 
italiană vernaculară. Numele primit la al doilea botez, cel legat de intrarea într-un 
ordin călugăresc, era corelat cu apa Iordanului, râul cu cea mai mare semnificație pen- 


*7 Vrilliam Boulting, Giordano Bruno: His Life, Thoughe, and Martyrdom, volume I, Routledge, 
London and New York, 2013, pp. 1 — 2 

8 Ibidem, p.2 

ici Ibidem, p. 5 


98 


Giordano Bruno — filosoful itinerant 


tru creștinism, deoarece cu apa lui l-a botezat Sfântul Ioan Botezătorul pe Iisus. Chiar 
dacă Bruno a fost ulterior un excomunicat, el şi-a păstrat acest nume în titulatura sa, 
semn că acest botez a avut mare impact asupra sa. 

În timpul pregătirii sale ca viitor călugăr dominican (Figura nr. 34), el a studi- 
at filosofia lui Platon și Aristotel, precum și operele reologice ale Sfântului Toma de 
Aquino. A fost atras însă și de scrierile hermetice” de origine egipteană și elenistică, 
revigorare prin munca umaniștilor italieni din secolul anterior. Tânărul Jordanus a 
urcat treptele ierarhice ale Ordinului, fiind ucenic, prediacon, diacon, iar la 24 de 
ani, în 1572, a devenit călugăr dominican. 

Născut la poalele Vezuviului, Bruno avea un caracter vulcanic, uneori chiar vi- 
olent. În plus, fiind și un gânditor liber și un non-conformist, care nu se împăca cu 
regulile stricte ale ordinului călugăresc, în 1576 a fost nevoit să fugă din mănăstire 
pentru a scăpa de acuzaţiile de erezie ce îi erau aduse”. Se stabileşte, pentru o scurtă 
perioadă, la Geneva, unde se pare că ar fi devenit calvinist, dar din cauza îndoielilor 
religioase și a satirelor sale cu privire la viața călugărilor, este și de aici excomunicat”. 
În 1581, se refugiază în Franţa, mai întâi la Toulouse, apoi la Paris. 

Sub influenţa calvinismului, Bruno îşi descoperă fondul profund al sufletului 
său, acela de patriot ce vedea în Biserica Catolică principalul factor al dramei italiene. 
El se apropie tot mai mult de tradiţia deschisă de Dante Alighieri, Marsilio Ficino, 
Leonardo da Vinci și Cosimo de Medici, ce impunea o emancipare a Italiei de sub 
autoritatea papală, în primul rând prin cultură, printr-o cultură de tip hermetic cu 
mare deschidere universală. În concepţia lui Bruno, Italia trebuia să-şi redescopere 
gloria antică din vremea cezarilor. 

După eşecul Renașterii italiene de a impune o reformă hermetică și de a or- 
ganiza o structură politică care să-i redea unitatea, Franţa și Anglia păreau a fi rega- 
tele care puteau îndeplini această misiune universală. În Franţa, Regina Caterina de 
Medici îl descoperise pe Nostradamus ca fiind omul de care avea nevoie pentru a 
instaura o conducere ocultă bazată pe magie hermetică. Henric al III-lea, fiul ei, era, 
de fapt, o marionetă în mâna de fier a Caterinei, supranumită, pentru autoritatea ei, 
Junona. În Anglia, o altă regină, Elisabeta I, intitulată şi Diana, făcea front comun 
cu Caterina împotriva Spaniei lui Filip al II-lea, monarhul favorit al Papei. 


sân Eugenio Garin, Fzistory of Italian Philosophy, volume 1, translated from Italian and edited by 
Giorgio Pinton, Editions Rodopi B. V., Amsterdam - New York, 2008, p. 450 

” Frances A. Yates, Se/ecred Works. volume IX. Renaissance and Reform: The Italian Contribution, 
Routledge, London and New York, 1999, p. 1o1 

” Charles Frederick Partington, The Brizish cyclopzdia of biography: containing the lives of distin- 
guished men ofall ages and countries, with portraits, residences, autographs, and monuments, complete 
in two volumes, volume I, WM. S. Orr and Co., Amen Corner, Paernoster Row., London, 1837, p. 313 
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Figura nr. 34. Portretul lui Giordano Bruno 
(gravură din secolul al XVI-lea, autor necunoscut din Şcoala Franceză) 
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Teoria fascinaţiei prin imagini sau arta memoriei 


În Franţa, sub protecţia discretă a Caterinei, care îi oferă cadrul unei eman- 
cipări spirituale cum nu mai avusese ocazia să întâlnească până atunci, Bruno reuşeşte 
să-și cristalizeze ideile hermetice de sorginte magico-mnemotehnică. Nolanul rămâne 
în Franţa timp de şapte ani și devine extrem de apreciat în cercurile regelui, fiind cu- 
noscut ca un oponent al filosofiei aristotelice şi ca specialist în ars Lu//iana,” arta 
memoriei, deoarece publică în anul 1582, la Paris, patru scrieri cu caracter mnemoteh- 
nic dedicate lui Henric al III-lea. Cea mai importantă dintre acestea este De umbris 
idearum, O lucrare care se dorea un fel de enciclopedie magică a tuturor cunoştinţelor 
omenești și care folosea metoda mnemotehnică a cercurilor lulliene, cunoscute la acea 
vreme în Paris pentru eficienţa lor în câmpul artei memoriei. Tot în aceeași perioadă 
Bruno mai publică Canrus Circaeus (Incantaţia lui Circe) şi De compendiosa archi- 
recrura et complemento artis Lullii (Despre arhitectura concisă și completă a artei 
lulliene), la care se adaugă o comedie satirică, J] Candelaio (Lumânărarul). 

Cartea care îl va face celebru, marcându-i întreaga creaţie ulterioară este, fără 
urmă de îndoială, De umbris idearum. Implicantibus artem, quaerendi, Inveniendli, 
Iudicandi, Ordinandi S Applicandi: Ad internam scripturam & non vulgares per 
memoriam operationes explicatis (Despre Umbrele ideilor. Implicarea artei care 
caută descoperirea, judecarea, ordonarea și aplicarea scrierii interne și explicarea 
operațiunilor rafinate ale memoriei). Acest tratat asupra artei memoriei îl va face să 
aibă convingerea că posedă acea cunoaștere cu care va putea schimba lumea. E de- 
vine, astfel, ideologul unei mari revoluţii ce viza emanciparea pe calea magico-mne- 
motehnică a omenirii. Credea că a găsit acea metodă fermecată prin care s-ar putea 
reface mintea adamică de dinaintea păcatului originar. 


Posibile surse de inspiraţie pentru De umbris idearum 


Arta combinatorie a lui Lullus 

Raymundus Lullus a inventat, în urma unei revelații se spune, o mașinărie 
alcătuită din roţi concentrice pentru a revigora vechea artă a memoriei pusă în sluj- 
ba activităţii sale de misionariat în vederea convertirii la creștinism a evreilor și a 
musulmanilor, deopotrivă. Ca urmare, arta lui Lullus, pe care acesta o numea „arta 


iluminării”, se baza pe noţiunea de Dignizares Dei, care cuprinde cele nouă nume”? 


” Ibidem 
”+ Bonitas, Magnitudo, Eternitas, Potestas, Sapientia, Voluntas, Virtus, Veritas, Gloria (Bunătatea, 
Măreţia, Eternitatea, Puterea, În pelepciunea, Voința, Virtutea, Adevărul, Gloria) 
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şi cele nouă atribute divine” 


„ concepte gândite ca fiind cauze primordiale în siste- 
mul neoplatonic. Pentru a obţine adevărurile reologice și științifice, Lullus pro- 
punea folosirea unui instrument alcătuit din trei cercuri sau roţi concentrice, pe 
care erau înscrise nouă litere latine (B, C, D, E, F, D, H, I, K). Cercul exterior era fix, 
iar cele două interioare, mobile. Cercul mijlociu se învârtea deasupra cercului fix, 
ceea ce oferea 9 x 9 posibilităţi de combinare, iar cercul cel mai mic și mai interior se 
învârtea şi el, astfel că adăuga noi posibilităţi de combinare a literelor marcate în 
periferia fiecărui cerc. 

Ambiţia lui Bruno era să inventeze mașina memoriei universale, iar ca expert 
în lullism, era, cu siguranţă, cel mai în măsură să rezolve problema. Trebuie însă 
specificat faptul că Bruno era specialist în lullismul Renaşterii şi nu în cel medieval. 
Tehnica cercului său mnemotehnic, de inspiraţie lullistă, conţinea mai multe litere, 
care nu apar în nicio artă lullistă propriu-zisă. Roţile bruniene erau mai aproape de 
cele pe care le găsim în diagramele alchimiştilor pseudo-lullişti, care utilizau, de 
asemenea, litere diferite de cele din alfabetul latin. Şi atunci când Bruno se referă la 
operele lui Lullus (Figurile nr. 35 și 36), el include De audiru kabbaliscico, ceea ce 
demonstrează că pe Lullus — kabbalistul și pe Lullus — alchimistul îl căuta Nolanul. 
În acest sens, Bruno avea să îi declare bibliotecarului Abației Sfântul Victor că l-a 
înţeles pe Lullus mai bine decât s-a înţeles Lullus însuşi. 


Filosofia barocă napoletană 

Versiunea medievală a artei lui Lullus a suferit însă o metamorfoză renas- 
centistă. Ea a devenit o artă ocultă, așa cum este cultivată și prezentată în De umbris 
idearum de personajul întruchipat prin Hermes Trismegistus (Cel de trei ori mare). 
Noua artă, caracterizată prin surprinderea energiilor ascunse ale cosmosului, este mai 
aproape de iluminarea preoţilor egipteni. Prin interiorizarea imaginilor lucrurilor, 
conform unei ordini magice, mnemotehnica le reflectă şi le asimilează puterile. Spre 
deosebire de o enciclopedie modernă, care abordează o ordine strict alfabetică a cu- 
noștinţelor, o enciclopedie mnemonică, așa cum doreau să realizeze Giordano Bruno 


974 


în De umbris sau Tommaso Campanella”” în Civizas solis (Cetatea Soarelui), utilizea- 


ză o ordine magică, în care informaţiile se leagă între ele prin analogii sau coerenţe in- 
terne, ceea ce le face mult mai uşor de reţinut. Riscul care pândește un astfel de sistem 


”% Bonurm, Magnum, Durans, Potens, Sapiens, Volens, Virtuosum, Verum, Gloriosum (Bun, Măreţ, 
Etern, Puternic, În zelepr, Cel ce vrea, Virtuosul, Cel adevărat, Gloriosul) 

” Frances A. Yates, arc de la memoire, Traduit de Vanglais par Daniel Arasse, Gallimard, Paris, 
1987, p. 226 

” "Tommaso Campanella a fost un alt rezident al mănăstirii San Domenico Maggiore din Napoli, 
prima dată în 1589 (apud]John A. Marino, Becoming Neapolitan: Citizen Culture in Barogue Naples, 
The John Hopkins University Press, Baltimore, 201, p. 148). 
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Figura nr. 35. PRIMA FIGURA (continet novem Principia) Figura nr. 36. QUARTA FIGURA din ars illuminati repre- 
din ars illuminati prezintă sistemul memorării prin roțile zintă instrumentul „artei iluminării” sub forma a trei cercuri 
combinatorii ale figurilor: pe primul cerc sunt dispuse în concentrice; primul era fix şi cele două interioare, mobile”. 
periferie nouă litere ale alfabetului latin, pe al doilea — con- 

ceptele divine, iar pe al treilea — atributele divine”, 


di Raymundus Lullus, Ars brevis (...) una eum Figuris, 1514 
” Ibidem 
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mnemotehnic este acela ca informaţiile să posede, într-adevăr, o coerență magică, dar 
care să nu-și găsească niciun fel de corespondent în legătura dintre lurcruri. 

Cea mai influentă personalitate care a marcat modul de gândire al lui Bruno a 
fost, cu siguranţă, „profesorul de secrete” Giambattista Della Porta (cca 1535 — 
1615), celebrul magician şi unul dintre primii oameni de ştiinţă, care, în 1560, a înte- 
meiat la Napoli Academia Secrerorum Narurae, prima societate științifică mo- 
dernă'”, ai cărei membri se întâlneau pentru a analiza „secretele” naturii, unele ma- 
gice și altele propriu-zis ştiinţifice. 

Della Porta a fost întemeietorul unei filosofii baroce de factură napoletană, ai 
cărei reprezentanţi de seamă au fost, cu siguranţă, Giordano Bruno şi Tommaso 
Campanella'”. Ficinian și neoplatonic, Della Porta a fost interesat, întreaga sa viață, 
de magia naturală — pe care o numea „ştiinţa extraordinarului” — și a fost recunoscut 
ca o autoritate în domeniu în întreaga Europă. În 1558, el publica prima versiune a 
marii sale opere, Magize Naruralis (Magia naturală), o colecţie de instrucţiuni despre 
cum să repetăm și să înţelegem secretele naturii și care includea observaţii despre geo- 
logie, optică, medicină, otrăvuri, metalurgie, magnetism și alte „secrete ale naturii”. 
Studiind virvuţile secrete ale plantelor şi ale pietrelor, magicianul naturii făcea un 
expozeu exhaustiv al sistemelor de corespondenţă între stele şi lumea inferioară. Con- 
form lui Della Porta, scopul magiei naturale era obţinerea unei idei clare şi exacte 
despre cauzele naturale ale minunilor, respectiv ale fenomenelor naturale care sunt 
considerate minuni doar de către oamenii care sunt ignoranţi în ceea ce priveşte cau- 
zele reale. Magia naturală era, în acest sens, „filosofia naturii adusă la cea mai înaltă 
perfecţiune” şi, practicantul ei, magul era un filosof care avea abilităţi atât în efectua- 
rea, cât şi în explicarea minunilor naturale'*?. 

Pe de altă parte, Della Porta şi Academia sa erau interesaţi de scrieri oculte, 
ceea ce l-a apropiat de misterele egiptene şi acolo, cu siguranţă, s-a intersectat cu 
preocupările lui Bruno. EI este autorul cărţii De Furrius Literarum (Despre scrisul 
secret), tipărită în 1563, o lucrare de criptografie în care asigură soluţii pentru un 
număr de cifruri polialfabetice. 
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David Salomon, Giovanni Motta, Handbook of Data Compression. Introduction, Fifth Edition, 
Springer-Verlag, London, 2010, p.1 

'* "Thomas Goddard Bergin, Jennifer Speake, Encyclopedia of the Renaissance and the Refor- 
mation, Facts On File, New York, 2004, p. 2 

'* John A. Marino, Becoming Neapolitan: Cirizen Culture in Barogue Naples, The John Hopkins 
University Press, Baltimore, 2011, p. 148 

'% Arianna Borrelli, The Weatherglass and its Observers, în Claus Zittel, Gisela Engel, Romano Nanni 
and Nicole C. Karafyllis (edited by), Phi/osophies of Technology: Francis Bacon and His Contempo- 
raries, Leiden/Boston, Brill, p. 71 
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În Despre scrisul secret, alfabetul criptic, „extrem de complex”"**, propus de 
Della Porta se obținea prin dispunerea ingenioasă a literelor și cifrelor latine, alături 
de semne grafice oculte, pe roțile mișcătoare ale lui Lullus. Instrumentul folosit era 
alcătuit din trei discuri concentrice (Figura nr. 37). Discul interior afișa douăzeci de 
simboluri grafice oculte. Pe următorul disc se înscriau primele douăzeci de litere ale 
alfabetului latin, în perfectă ordine, iar pe cel de al treilea disc, cel din exterior, erau 
înscrise primele douăzeci de cifre romane, aliniate în ordine crescătoare. Alinierile 
de simboluri cu litere şi cifre generau alfabete de criptare a mesajului original. La 
sfârşitul cărţii, criprograful oferă tabele ale posibilelor transpoziţii şi substituțţii. 
Remarcăm, mai ales în Zabu/e, folosirea vocalelor a, e, i, o, u, care sunt permutate 
sau substituire pentru a constitui grupuri de două, trei sau patru litere (Figura nr. 
38) pentru codificarea mesajelor'%5, aspect care prefigurează listele de câte 150 de 
combinaţii binare de vocale din De umbris idearum, care definesc diverse acţiuni 
sau adjective ale diferitelor figuri mitice, obiecte, plante sau animale. 

Într-o epocă plină de confruntări sociale, politice și religioase, arta criptografiei, 
cu aura ei de mister, atrăgea atenţia patronilor puternici şi, de aceea, Della Porta a de- 
dicat cartea sa Regelui Filip al II-lea al Spaniei, care avea în stăpânire și Regno di Napoli. 

Printre secretele lui Della Porta întâlnim și interesul său deosebit pentru fizio- 
nomie, în legătură cu care el a realizat un studiu curios al asemănărilor între animale și 
chipurile umane, publicându-l sub forma cărții De humana physiognomonia (Des- 
pre fizionomia umană), tipărită în 1586. Este posibil ca fizionomia animală folosită de 
Bruno în Cantus Circaeus pentru interpretarea magiei vrăjitoarei să fi fost influențată 
de astfel de preocupări ale magului și ale Academiei sale de la Napoli. Oricum, influ- 
enţele nu au venit doar dintr-o singură direcţie. În tratatul Ars reminiscendi (Arta 
reminiscenţelor), publicat la Napoli, în 1602, Della Porta arată, asemenea lui Bruno, 
că imaginaţia desenează în memorie imagini ca şi cum ar avea un creion. EI consideră 
că există însă două memorii, memoria naturală şi memoria artificială, ultima inventa- 
tă de către Simonides. 

Nu numai modurile de a gândi ale celor doi napoletani s-au întrepătruns de-a 
lungul anilor. Este de remarcat faptul că, la fel ca și Bruno, datorită scrierilor sale şi a 
faimei de „magus”, Della Porta a avut, de multe ori, probleme cu cenzura Inchiziţi- 


„106 S, A y 5 rguie PAR PE 
ei'””, după ce câţiva concetățeni anonimi l-au denunţat Inchiziției pentru activităţi 


"9 Giovanni Baptista Porta, De Furrius lirerarum notis, vulgo de ziferis libri III, Scovum, Neapoli, 
1563, p. 82 

'% Ibidem, p.206 

'% Arianna Borrelli, op. ciz., p. 71 
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Figura nr. 37. Instrumentul propus de Della Porta Figura nr. 38. TABULA TERTIA a scrisului secret al lui 
pentru încifrarea şi descifrarea mesajelor". Della Porta: folosirea prin transpoziţie a vocalelor în 
constituirea unui grup de trei litere pentru codificarea 
mesajelor'*$. 


"7 Ibidem, p. 83 
sa Ibidem, p. 206 
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ce ar fi avut legătură cu magia”. De alfel, Della Porta a ajuns în faţa Sfântului Ofi- 
ciu de cel puţin două ori. Prima apariţie în faţa Inchiziției a fost în 1574, când a fost 
arestat și trimis la Roma pentru a răspunde pentru lucruri legare de credință. Ca 
rezultat al anchetei, a fost forţat să închidă Academia. Cazul său s-a redeschis în 
1580, când a fost adus în faţa inchizitorilor napoletani. Împotriva lui erau din nou 
acuzele că s-ar ocupa cu activităţi magice"”. Însă, deși era considerat un mag, el era 
implicat doar în clarificarea caracterului pur științific al magiei naturii. Cu toate 
acestea, pentru el, natura nu este exprimată în termeni matematici, ca la Galilei, ci 
reprezintă doar un amestec de lucruri extraordinare, care ascundeau numeroase 


» A 
1 


secrete. Aflarea acestor „secrete 


1 


sofului, la adevăr”. 


| putea conduce la cheia misterului, la piatra filo- 


Filosofia ocultă germană 

O influenţă deosebită asupra mnemotehnicii bruniene a avut-o şi tratatul De 
occulta philosophia (Despre filosofia ocultă), scris de Heinrich Cornelius Agrippa 
von Nettesheim în 1510 şi tipărit în 1533. Arta memoriei este amintită însă în lucrarea 
De incertitudine et vanitate scientiarum (Despre incertitudinea și vanitatea știin- 
pelor), tipărită în 1527, unde el îi consacră un capitol, dar o consideră o artă inutilă. În 
această operă, Agrippa condamnă de altfel toare artele oculte, ceea ce conduce a ideea 
că nu ar fi fost interesat de ocultism. Patru ani mai târziu, cel de al doilea tratat al său, 
De occulta philosophia, devine manualul cel mai important din Renaștere asupra 
magiei hermetice și kabbalistice, fiind considerat un compendiu al tuturor tipurilor 
de ştiinţe oculte. 

Cei care au studiat îndeaproape lucrările lui Agrippa emit o explicaţie cre- 
dibilă în legătură cu atitudinea lui contradictorie faţă de domeniul ocultismului'”. 
Se pare că acesta încerca să se protejeze în faţa autorităţilor când trata astfel de su- 
biecte situate a limita cunoaşterii recunoscute oficial. Prin faptul că scria o carte 
contra magiei, el încerca să evite dificultăţile ce l-ar pândi pe un autor care abor- 
dează un astfel de subiect. Aceasta nu este o explicaţie definitivă, dar putem lua în 
calcul şi ipoteza că acele domenii pe care le prezintă ca fiind lipsite de valoare în 
lucrarea De incertitudine... să fie, de fapt, cele care îl interesau cel mai mult, având 


'*9 William Eamon, Science and the Secrets of Nature: Books of Secrets in Medieval and Early Mo- 
dern Culture, Princeton University Press, Princeton, 1994, p. 201 

"* Ibidem, p. 202 

ai Eugenio Garin, Fzistory of Italian Philosophy, volume 1, translated from Italian and edited by 
Giorgio Pinton, Editions Rodopi B. V., Amsterdam-New York, 2008, p. 416 


Wayne Shumaker, Știinrele oculce ale Renașterii. Un studiu al patternurilor intelectuale, traducere 
din limba engleză de Petronia Petrar, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 2003, pp. 166 — 167 
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în vedere faptul că filosofii renascentişti erau preocupaţi de arta memoriei în care 
vedeau o tehnică de control al imaginarului. 

Se pare că manualul de magie al lui Agrippa von Nettesheim l-a influenţat pe 
Bruno, căci el preia imaginile magice ale stelelor şi le utilizează în sistemul mnemo- 
tehnic pus la punct în De umbris idearum. Această lucrare, tipărită cum privilegio 
regis, este închinată lui Henric al III-lea, în semn de omagiu din partea autorului. Ea 
se inspiră direct din teatrul hermetic al memoriei, pe care Giulio Camillo" (cca 1480 
— 1544), un alt filosof italian care îşi consacrase deja întreaga sa viaţă în a pune de 
acord ars mermoriae cu filosofia ocultă, îl realizase deja pentru Francisc I, bunicul Re- 
gelui Henric al III-lea. Când a apărut De umbris idearum, Bruno putea găsi un public 
ataşat ideilor neoplatonismului și, în acelaşi timp, curios să descopere în ce măsură 
noul expert în arta memoriei a dezvoltat eforturile lui Camillo. 


Alte posibile influenţe 

Din punct de vedere istoric, De umbris idearum apare într-o perioadă în care se 
producea declinul vechii ars memorize. În Dialogus praelibatorius apologeticus pro 
umbris idzarum ad suam memorie inventionem, care serveşte drept introducere la 
De umbris idearum, Hermes şi Philothimus (care este, de fapt, Bruno însuși) apără 
cu pasiune arta memoriei, aşa cum este ea prezentă la Tullius, la Sfântul Toma și la 
Albertus Magnus, contra lui Logifer, pedanrul scolast, care protestează, spunând că 
„doctorii savanţi” au susţinut inutilitatea unei astfel de opere.''* Regulile artei memo- 
riei în viziunea Sfântului Toma de Aquino erau prea aristotelice și prea raţionaliste 
pentru a-l influenţa pe Bruno în direcția magică. O posibilă înrâurire putea să vină 
însă de la Albertus Magnus, teolog, filosof şi naturalist german, care utiliza imagini cu 
funcţie talismanică. 


Ars memorie 


La sfârșitul secolului al XVI-lea, asistăm la o recrudescenţă a tradiţiei oculte în 
Europa. Medicul şi alchimistul francez Jacques Gohorry (1520 — 1576), cunoscut pen- 
tru faptul că a creat o academie sau, mai bine zis, un grup cu preocupări medico- 
magice, dispărut pe la 1576, dar a cărui influență a supravieţuit ulterior, considera că 
hermetismul lui Marsilio Ficino şi Pico della Mirandola trebuie amplificat, utili- 
zându-se imagini şi sigilii. În secolul al XVI-lea, Parisul devenise centrul cel mai im- 


“5 Giulio Camillo, 7 Idea de/ Theatro de/l'Eccellenza, Fiorenza, 1550 

"+ Giordano Bruno, De umbris idearum, Implicantibus artem, Querendi, Inveniendi, ludicandli, 
Ordinandi & Applicandi: Ad internam Scripruram & non vulgares per memoriam operationes ex- 
plicatis, Egidium Gorbinum, sub insigne Spei, & regione gymnasij Cameracensis, Paris, 1582 
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portant al lullismului în Europa. Prin urmare, elita franceză era oarecum pregătită 
pentru opera bruniană în care putea regăsi celebrele roţi combinatorii ale artei lulliste. 

Sistemul magic de memorie creat de Bruno realiza însă un veritabil progres în 
acest domeniu. Dacă îl comparăm cu Camillo, Bruno a utilizat mult mai mult ima- 
ginile şi peceţile magice în sistemul său mnemotehnic. În De umbris idearurm, el nu 
ezită să utilizeze imaginile decanilor zodiacali, consideraţi că au putere mare în a 
evoca energiile cosmice. 

Nolanul a găsit o cale prin care să combine arta clasică a memoriei și lullismul, 
dar acest succes strălucitor se baza pe o transformare ocultă a celor două. El a ataşat 
imagini magice pe roţile combinatorii ale lui Lullus şi, astfel, roţile primeau o nouă 
putere — evocaţiunea magică. Bruno s-a dovedit a fi un creator de excepţie, gata să 
folosească toate procedeele magice, oricât de periculoase şi de interzise ar fi fost aces- 
tea, pentru a conduce cu bine psihicul spre înălțimi, graţie contactului cu puterile 
cerești. Acesta a fost și visul teatrului magic practicat de Camillo, pe care Giordano 
Bruno l-a continuat, folosind metode mult mai complexe. 

În concepţia lui Bruno, imaginile stelelor sunt intermediari între ideile lumii 
supraceleste și lumea subcelestă a elementelor. Imaginile aparţin tradiţiei oculte 
egiptene, iar aceasta Bruno o va specifica cel mai clar în dialogul Spaccio de /a bestia 
trionfante (Alungarea bestiei triumftătoare), tipărit în limba italiană, unde vedem că 
imaginile şi statuile sacre au rolul de a trezi, de a evoca spiritul divinităţilor, având 
funcţie de intermediari. Aranjând, manipulând sau utilizând imaginile stelelor, 
magicianul acţionează asupra formelor care sunt pure în raport cu obiectele din 
lumea inferioară, transformând influenţele pe care stelele le exercită asupra acesteia. 
În definitiv, imaginile stelelor sunt umbrele ideilor, umbrele realităţii prime, supe- 
rioare umbrelor fizice, proprii lumii inferioare. Cartea pe care Hermes o oferă filo- 
sofilor se referă la „umbrele ideilor adunate la un loc în vederea unei scrieri interioa- 
re”"5; această lucrare conţine o listă de nume și adjective care trebuiau imprimate în 
memoria lectorului, utilizând în acest scop reprezentările de pe roţile mobile. Orice 
noţiune poate fi transferată într-o imagine. Înlănţuirea, concatenarea noţiunilor, 
trebuie urmată de o coerenţă a succesiunii imaginilor. De aceea se și caută imagini, 
cum ar fi cele din zodiac, care se succed într-o ordine precisă. Imprimând în memo- 
ria sa imaginile agenţilor superiori, magicianul va avea asupra lucrurilor de jos o 
înţelegere care vine de sus. 

Imaginile fundamentale ale zodiacului, ale planetelor, cele ale poziţiilor lunii şi 
cele ale caselor horoscopului, menţionate de Bruno în lista sa de imagini magice, se 
deplasează pe roţile memoriei, formând și reformând structura Universului pornind 


"5 Ibidem 
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de la nivelul celest. Facultatea de a face aceasta se sprijină pe A/osofia hermerică, în 
centrul căreia se află ideea că omul este divin prin originea sa, care este legată, în mod 
organic, de guvernatorii astrali ai lumii. În interiorul naturii primordiale a omului, 
imaginile arhetipale există sub forma unui haos. Memoria magică le sortează, 
reinstaurându-le ordinea şi îi oferă omului facultăţile lui divine. În orizontul filosofiei 
hermetice, gândirea funcţionează prin succesiuni şi ciclicități, prin repetabilităţi. 
Această schemă este universală, de la modelul celest şi până la lucrurile cele mai bana- 
le. Nimic nu are sens decât într-o succesiune și nu putem vorbi despre ceva decât dacă 
este repetabil, dacă continuă să apară într-un context deja dat. 

Gândirea fondată pe mnemotehnică operează în manieră circulară, asemenea 
cosmosului, întrucât ideile şi imaginile corespunzătoare lor se perindă pe roţi con- 
centrice. 

Imaginea cea mai des repetată în De umbris idearum este cea a cercului pe ca- 
re sunt înscrise treizeci de litere aparținând alfaberelor latin, grecesc şi ebraic (Figura 
nr.39). 

Roţile bruniene ale ars memorize sunt construite ca cercuri concentrice, unele 
fixe (cel exterior), altele mobile. Pe cercul memoriei construit de Bruno în De umbris 
sunt departajate treizeci de căsuțe, unde sunt înscrise, mai întâi, cele 23 de litere ale 
alfabetului latin, urmate de patru litere din alfabetul grecesc și, în final, de trei litere 
din alfabetul ebraic. Din această ordonare a literelor se vede că filosoful renascentist 
încerca să unească în sistemul său mnemotehnic cele trei tradiţii spirituale: scolastica 
latină, neoplatonismul și cultura ebraică. Literele capătă un sens special, și anume 
acela de vehicul astral. Metoda este preluată din tradiţia kabbalistică, unde literele 
alfabetului ebraic sugerează o deschidere spre un sens ontologic. 

Iordanus, călugărul dominican excomunicat, preia însă de la Lullus, călugărul 
franciscan misionar, doar instrumentul și metoda, dar renunţă să cerceteze dignităţile 
lui Dumnezeu. El se ocupă doar de figurile mitologice, eroi și oameni obișnuiți, in- 
ventatori, matematicieni, astronomi sau filosofi renumiţi, care trebuiau memoraţi 
împreună cu acţiunile și atributele lor. Arta invenţiei, a descoperirii, a creaţiei umane 
este cea care contează și nu contemplaţia non-activă a măreției lui Dumnezeu, căci 
pentru filosoful italian această măreție se măsoară prin realizările oamenilor. 

Literele din periferia primului cerc, exterior, corespund, ne spune Bruno, di- 
verselor figuri mitologice sau eroice, precum pentru A - Lycas, B - Deucalion, C — 
Apollo, D — Argus. Literele de pe cercul al doilea corespund unei acţiuni sau unei 
scene din viaţa acestora, astfel: A. in convivium (banchet); B. in lapides (pietricele); 


C. in Pyrhonem ( Python); D. in bovis custod (are în grijă vita)“. 


"S Jbidem, p. 35 
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Astfel, rotind al doilea cerc, se vor obține permutaţii între figuri și acţiunile lor. 
Următoarele permutări apar atunci când este rotit al treilea cerc, pe care sunt trecute 
diverse atribute: A. în/ânțuic B. încununad, C. încins cu cingătoare, D. purtând pe 
cap o glugă. Atributele notate pe acest cerc pot fi trecute ușor de la o figură la alta. 
Folosind doar aceste combinaţii, se pot obține următoarele exemple pe care Bruno le 
oferă cititorilor săi atunci când le arată cum funcţionează ars memorizea sa”*: 

A. Lycas A. in convivium A. cathenat (AAA Lycaon la banchet înlinţuir)” 
(Figura nr. 40); 

B. Deucalion B. in lapides B. vittatus (BBB Deucalion cu pietricele a fost în- 
cununat)” (Figura nr. qi); 

C. Apollo C. in Pyrhonem C. Balthear (CCC Apollo și Python încins cu o 
cingătoare)” (Figura nr. 42); 

D. Argus D. in bovis custod D. caputiat (DDD Argus avea în grijă vita și 
lugă pe cap)” (Figura nr. 43). 

Pentru restul combinațiilor posibile, filosoful lasă imaginaţia lectorului să lu- 
creze. Dar semnificaţia acestei arte a memoriei este aceea că ea face posibilă crearea 
de combinaţii de litere care pot constitui anumite acronime care pot fi reţinute, 
memorate prin intermediul imaginilor însufleţite, amestecând atributele cu acţiuni 
obişnuite ale figurilor mitologice cunoscute. Acest mod de lucru se poate însă aplica 
şi altor domenii: ştiinţifice sau juridice“, pentru că Bruno era încredinţat că prin 
mnemonica sa, va putea realiza o reformă a întregii cunoașterii. 


"5 Ibidem, P:37 

"9 În mitologia greacă, Lycaon, regele Arcadiei, l-a testat pe Zeus cu carnea proaspătă a fiului său 
pentru a vedea dacă zeul este omniscient. În schimbul acestor fapte oribile, Zeus l-a transformat pe 
Lycaon în lup și l-a readus la viață pe fiul acestuia. 

"9 Când Zeus a distrus omenirea printr-un potop, Deucalion, fiul lui Prometeu, şi soţia sa, Pyrrha, 
au refăcut rasa umană aruncând pietre în spatele lor. Pietrele aruncare de Deucalion s-au trans- 
format în bărbaţi, iar cele aruncate de Pyrrha, în femei. 

ci Apollo l-a ucis pe Python, o creatură cu corp în formă de șarpe, pentru că acesta, din ordinul He- 
rei, o urmărise, înfricoșând-o, pe mama sa, Leto, atunci când era gravidă, pentru a nu putea naşte pe 
fiul lui Zeus. 

ză Argus, cel cu o mie de ochi, era servitorul Herei și trebuia să o păzească pe nimfa Io de Zeus, cel 
care o transformase într-o vițea legată de un măslin. Hermes, trimis de Zeus s-o elibereze pe Io, l-a 
adormit pe Argus și apoi l-a ucis cu o piatră. 

'* Giordano Bruno, De umbris Idearum. Implicantibus artem, guaerendi, Inveniendi, ludicandi, Ordli- 
nandi & Applicandi: Ad internam scripturam S non vulgares per memoriam operationes explicatis, ZEgi- 


dium Gorbinum, sub insigne Spei, & regione gymnasij Cameracensis, Paris, 1582; p. 36 
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Figura nr. 40. Lycaon (Lycaon — omul lup), gravură — Figura nr. qi. Deucalion et Pyrrha (Deucalion şi 
de Virgil Solis, în: Ovidius, Meramorphoses Î  Pyrrha), gravură de Virgil Solis, în Ovidius, 
Frankfurt, 1581, imago 8 Metamorphoses I, Frankfurt, 1581, imago n 


ES a Ii ea Siege (VAL A 
Figura nr. 42. Apollo et Python (Apollo și Python), Figura nr. 43. Argus er Mercurius (Argus și Mer- 
gravură de Virgil Solis, în: Ovidius, Metamorphoses cur), gravură de Virgil Solis, în Ovidius, 
J Frankfurt, 1581), imago 2 Metamorphoses Î, Frankfurt, 1581, imago 17 
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După ce practicantul artei bruniene a memoriei își însușeşte tehnica, el poate 
accede la un nivel superior, atașând termenilor simpli mai multe elemente și atunci 
combinaţiile se multiplică. Ca urmare, din combinarea celor treizeci de semne din 
alfabetele latin, grec şi ebraic se creează, prin rotația cercurilor mobile, câte 150 de 
combinaţii, iar atunci când se utilizează și cele cinci vocale ale alfabetului latin, res- 
pectiv a, 6, i, O, u, se obţin alte 150 de combinaţii noi. Regăsim într-o formă inedită 
mistica pentadei pitagoreico-platoniciene (Figura nr. 44). 

Şi de această dată, cercul exterior, fix, are pe circumferința lui literele ce fac re- 
ferire la numele inventatorului, al doilea cerc menţionând acţiunea lui, al treilea, 
atributul lui, al patrulea, starea lui prezentă, iar al cincilea, circumstanţele. Fiecare 
din acestea îl aduce pe celălalt şi împreună conduc la cauza universală (universalem 
rationem). 

Prin combinarea literelor de pe primele două cercuri se obţine o listă cu 150 de 
inscripţii care îi prezintă pe cei care au creat tehnicile fundamentale ale civilizaţiei, 
între care o regăsim pe Circe, magiciana, personaj prezent întotdeauna în prim-planul 
imaginaţiei Nolanului. De altfel, el va fi urmărit pe tot parcursul creaţiei sale de ima- 
ginea principiului magiei feminine, pe care îl vede în Circe, în Diana sau, dacă ne refe- 
rim la planul istoric, real, în Regina Elisabeta a Angliei. Urmează prezenţa întemeie- 
torilor de religii, întrucât magia și religia, considerate, în mod indisolubil, legare, erau 
concepute ca o unitate. Sunt evidenţiaţi inventatorii artelor vizuale și muzicale, cei 
care au avut legătură cu arta militară și în cele din urmă, apare înțeleptul egiptean 
Theur, de fapt, Thoth — Hermes, inventatorul literelor, al scrierii (in /iteras, 
Scripturam ), după care se menționează întemeietorii astronomiei, astrologiei şi filoso- 
fiei (Thales şi Pitagora). De alfel, în prima parte a lucrării apare Hermes ca învăţător 
al noului filosof Philothimus, de fapt purtătorul de cuvânt al lui Bruno și care, în 
dialogurile italiene, se va numi Theophilus sau Philotheus. 

În acest grup demn de memorat, identificăm numele unuia dintre cei mai mari 
astronomi ai Antichității, Hipparcus, preocupat de mișcarea stelelor (in morum 
scelliferi sinistrum,; regăsim pe Xenofan cu lumile nemăsurabile; pe Platon, cu teoria 
ideilor (în ideas er ab ideis) şi, în final, pe Raimundus Lullus și arta sa, fondată pe 
nouă litere sau elemente (în novem elermenta). 

Procesiunea inventatorilor, trecând de la magie la religie şi apoi la filosofie și 
la lullism, ne trimite chiar la persoana lui Bruno și la descoperirile sale ce ţin de arta 
memoriei, acesta fiind numit, conform succesiunii combinatorii, cu o literă greceas- 
că (Y): YA Iordanus (...) in clavim er umbras. Ni se dezvăluie, așadar, că „inventa- 
torul cheilor şi al umbrelor” nu este altul decât Giordano Bruno, autor al Clavis 
Magna, lucrare pierdută, și al De umbris idearum. Bruno şi-a pus propria-i imagine 
pe roţile memoriei, alături de toți marii inventatori, pentru a câștiga eternitatea; în 
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Figura nr. 44. Roata cea mai complexă a artei bruniene a memoriei"* 
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definitiv, nu a făcut el oare o mare invenţie? Nu a găsit el mijlocul de a utiliza „um- 
brele ideilor” pe roţile lulliste?'% 

Împingând roata până la capăt, mai întâlnim câteva nume ce ne trezesc inte- 
resul și care merită reţinute. Apar Epicur, caracterizat prin libertatea sufletului (în 
animi libertate), Philolaus, care explică armonia implicită între lucruri (în har- 
moniam parentem rerum, şi Anaxagoras, un alt filosof preferat de Bruno. Ultimul 
nume din marea listă de inventatori, ale căror imagini s-au învârtit pe roata memo- 
riei, este Melicus, căruia i se ataşează cuvintele: în memoriam”. Melicus nu este 
altcineva decât Simonides, inventatorul artei clasice a memoriei. El încheie procesi- 
unea, iar roata revine la punctul ei de plecare, trecând prin numele său. 

Pe roata următoare găsim o listă de 150 de adjective, notate fiecare cu câte un 
grup de câte două litere, care începe astfel: AA nodosum (noduros); AF mentirur 
(contrafăcut); AJ involutum (sucit), AO informe (fără formă); AU famosum (fai- 
mos) etc.” Însăşi Yates, specialistă în filosofia bruniană şi în arta memoriei, re- 
cunoaște că este extrem de dificil să se poată explica alegerea acestor 150 de calificative. 

Cercul interior constituie roata imaginilor stelare, centrala energiei memoriei, 
care funcţionează magic. Roata plasată în imediata vecinătate a roții imaginilor ste- 
lare conţine un amestec bizar de nume ce se referă la lumea vegetală, animală şi mi- 
nerală [aa oliva (măslină), ae laurus (laur), ao gallus (cocoș), ae canis (câine), ai 
marmor (marmor]'*. 

Lista mai cuprinde şi nume de produse manufacturate | ae lampades (lămpi), 
ai vas pandore (vasul Pandorei), aa iugum (jug), ai hamus (cârlig)], precum şi alte 
lucruri, chiar și obiecte sfinte: auz ara (altar) și ae septem candelabra (șapte cande- 
labre)''?. Yates crede că ideea a fost să se reprezinte pe această roată nivelul inferior 
al creaţiei (vegetalul, animalul și mineralul), aflate în dependenţă de roata celestă.'% 

În întreaga istorie a artei memoriei, tradiţia nu a fost niciodată manifestată 
într-o manieră mai extraordinară decât în sistemul de memorie pe care l-a pus în 
lucru De umbris idearum. Unirea îndrăzneață dintre magie și religie, în momentul 
în care apar pe roată riturile şi sacrificiile religioase, ni-l relevă, în personalitatea lui 
Bruno, pe filosoful care se făcea avocatul renaşterii re/igiei magice egiprene. Şi în 
momentul când roata ajunge la filosofie, la astronomie, la lumile nenumărabile, 


"5 Frances A. Yates, Lart de la memoire, traduit de Panglais par Daniel Arasse, Gallimard, Paris, 
1987, pp. 238 — 239 

"* Ibidem, p: 47 

"7 Ibidem, p. 48 

"5 Ibidem, pp. so — sI 
"9 Ibidem, p. sI 
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vedem cum toate aceste domenii, care au făcut întotdeauna parte din interesul lui 
Bruno, se unesc în spiritul magicianului. Există o tendinţă către sistem în această 
procesiune a inventatorilor, care, de la tehnică, ajung la magie şi la religie, pentru a 
atinge filosofia. Sistemul funcţiona prin magie pentru că era fondat pe centrala 
energetică a sigiliilor, imagini stelare, care sunt mult mai aproape de realitatea for- 
melor pure decât imaginile lucrurilor, care aparţin lumii sublunare. 

În Conceptul XXIX"* din De umbris idearum, Bruno face o mărturisire de 
credință, arătându-și adevăratul său mod de filosofare, care se distanțează chiar de 
Platon și, cu atât mai mult, de teologi. El afirmă: „Platon nu a stabilit idei individu- 
ale, ci numai ale speciei. Ele aparţin numai formei și nu materiei. (...) Ideile indivi- 
duale ale teologilor au forma în materie, și când acestea ajung la formă, ei afirmă că 
toată cauza este Dumnezeu. (...) Pentru noi, în cazul ideilor individuale, motivul 
ideilor depinde de o figură universală (universalem figurati)”.* Aceste idei sunt 
urmate de imaginea cercului memoriei care are în centrul său Soarele (Figura nr. 45) 
— splendid mesaj al aderării filosofului la hermetism, dar și la teoria heliocentrică 
greu acceptată de către Biserică. Bruno întemeiază secta solarienilor, a filosofilor 
care se închină la Soare, zeul egiptenilor şi al grecilor antici, cel care dă lumina și 
perpetuează viaţa pe Pământ. Un alt adept va fi compatriotul lui Bruno, calabrezul 
Tommaso Campanella (1568 — 1639), care scrie lucrarea Cerarea Soarelui, din păcate 
în beciurile Inchiziției, unde a fost închis și torturat timp de 27 de ani. 

Predilecţia pentru sistem este una dintre principalele caracteristici ale spiritului 
lui Bruno; există, în mnemotehnica magică, o forţă care împinge către organizare şi 
conduce inventatorul, pe parcursul întregii sale vieţi, la cercetarea fără sfârșit a unui 
sistem, a unei armonii cosmice. Bruno gândea că, utilizând combinaţii, în permanen- 
tă schimbare, ale imaginilor astrale, îşi putea forma un fel de alchimie a imaginaţiei, o 
piatră filosofală a Psychcului său, graţie căreia putea să perceapă și să-şi amintească 
toate dispoziţiile și toate combinaţiile posibile de obiecte aparţinând lumii inferioare: 
plante, animale, pietre. EI credea, de asemenea, că formând şi reformând imaginile 
inventatorilor, în acord cu formaţia schimbătoare a imaginilor astrale ale roții centra- 
le, am putea să ne amintim, văzută de sus, istoria omului, descoperirile lui, gândurile 
lui, filosofiile şi producţiile sale. 

Pentru Bruno, memoria artificială, magică în esenţa sa, reprezintă poarta 
principală spre sufletul lumii. Ea are nevoie, pentru a funcţiona, de imagini și succe- 
siuni ordonate printr-un sens interior; este ceea ce căuta și teatrul magic al lui Ca- 


* Giordano Bruno, De umbris idearum, Implicantibus arte, Quzrendi, Inveniendi, ludicandi, 


Ordinandi & Applicandi: Ad internam Scripruram S& non vulgares per memoriam operationes ex- 
plicatis, Egidium Gorbinum, sub insigne Spei, & regione gymnasij Cameracensis, Paris, 1582. 
'% Jbidem 
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millo. O asemenea memorie trebuia să devină memoria unui om divin, a unui mag 
ce posedă puteri divine, graţie unei imaginaţii ataşate acţiunii potenţelor cosmice. 
O astfel de tentativă se sprijină pe ideea hermetică conform căreia mintea umană 
este divină, că originea ei este raliată la guvernatorii stelari ai lumii și că ea este capa- 
bilă, prin credinţă, să reflecte şi să controleze Universul. 

Magia presupune existenţa legilor şi a forţelor care străbat Universul și pe care 
operatorul le poate utiliza, odată ce el cunoaște mijloacele de a le capta. Yates conside- 
ră că viziunea Renașterii despre un univers însufleţit, unde operează magia, a deschis 
calea concepţiei unui univers mecanic, asupra căruia patronează matematica. Din 
acest punct de vedere, concepţia bruniană asupra unui cosmos compus din nenumă- 
rate lumi parcurse de aceleași legi magico-mecanice, prefigurează, în termeni magici, 
viziunea secolului al XVII-lea. Dar interesul lui Bruno nu se poartă asupra lumii exte- 
rioare, ci a celei interioare. Şi sistemul de memorie, pe care el îl dezvoltă, aplică legile 
magico-mecanice nu în exteriorul, ci în interiorul omului, reproducând în suflet me- 
canismele magice. Transferul acestei concepţii magice în termeni matematici, în opi- 
nia lui Yates, nu a fost realizată decât în epoca noastră. Pentru Bruno, forţele astrale, 
care guvernează lumea exterioară, sunt active şi în lumea interioară; de aceea putem să 
le reproducem sau să le captăm pentru a dobândi o memorie magico-mecanică. 

Am putea fi tentaţi să considerăm că această idee seamănă cu ceea ce este capa- 
bil astăzi să realizeze creierul electronic, care, prin mijloace artificiale, înlocuieşte o 
mare parte a efortului creierului uman. Yates consideră că „nu se cuvine să interpre- 
tăm creaţia mnemotehnică a lui Bruno uzând de o explicaţie care ar face din el un 
precursor al creierului electronic, întrucât divinul nu a fost surghiunit de universul 
hermetic în care el vieţuia. Pentru Bruno, forma cea mai înaltă era Unul, Unitatea 
divină. Sistemul memoriei viza o unificare la nivel stelar în care vedea o pregătire pen- 
tru a atinge Unitatea superioară. Pentru Bruno, magia nu era un scop în sine, ci un 
mijloc de a atinge Unul ultim din spatele aparenţelor”'%. 

Tehnica memoriei propusă de Bruno realizează o substituție a cuvintelor cu 
imagini, încercând să găsească combinaţii de concepte şi, mai apoi, un nou adevăr. 
Deşi Bruno o numește arta memoriei, ea este mult mai mult decât atât. Obiectivul 
acesteia este raţionalizarea proceselor cognitive şi potenţarea inteligenței umane. 
Deși își trâmbiţa arta ca fiind magică, el realiza, mai degrabă, o proto-știinţă a inte- 
lectului uman, pe care îl potenţa dezvoltând facultatea memoriei. 


'* Frances Yates, L art de la memoire, traduit de Panglais par Daniel Arasse, Gallimard, Paris, 1987, 


p. 242 
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Magia hermetică în acţiune — o revoluţie în Cer şi alta pe Pământ 


De umbris idearum va face din Bruno un personaj important în lupta împo- 
criva catolicismului. EI era, în definitiv, ultimul şi cel mai strălucit reprezentant al 
acelei vechi tradiţii de emancipare a Italiei care începuse cu Dante. Chiar dacă herme- 
tismul său putea părea excentric, toate forţele dispuse să slăbească autoritatea Papei şi 
a coroanei spaniole protejate de dominicani (Câinii hri Dumnezeu) erau bine venite. 

Franţa, minunata ţară care l-a acceptat cu braţele deschise, era, totuşi, o pute- 
re catolică în care cardinalii erau departe de a fi o prezenţă neglijabilă. Se vede că 
Bruno s-a simţit, la un moment dat, ameninţat, climatul politic devenind tensionat 
în contextul conflictelor dintre hughenoţii protestanți, conduși de Henric de 
Navarre, şi catolici, care îl aveau în frunte pe influentul general Henri de Guise. Așa 
se face că în anul următor, 1583, este trimis cu recomandare în Anglia, la curtea Eli- 
saberei I, unde intră sub protecţia ambasadorului Franţei Michel de Castelnau și a 
poetului englez Philip Sidney. Cei doi se cunoşteau din deceniul precedent, când au 
încercat să medieze o căsătorie între Elisabeta I și Ducele francez D”Alengon. Maria- 
jul ar fi avut rolul să întărească unitatea unui front comun franco-englez împotriva 
Spaniei lui Filip al II-lea. 

Bruno şi-a inaugurat vizita din Anglia, în 1583, publicând un volum dedicat 
ambasadorului Franţei şi care cuprindea Ars reminiscendi (Arta rermemorării), ală- 
turi de alve două scrieri intitulate Fxpl/icario Triginta Sigillorum (Explicarea celor 
treizeci de sigilii) şi Sigilhus Sigillorum (Sigiliul sigiliilor). Aceste cărţi constituie un 
instrument valoros în explorarea memoriei şi, în acelaşi timp, un important mijloc 
în formarea unui Mag. 

Cât timp a stat în Anglia, Giordano Bruno a avut cea mai bogată perioadă crea- 
tivă din viața sa, întrucât a scris peste douăzeci de lucrări și a publicat șase dialoguri în 
limba italiană, trei dintre ele fiind dedicate ambasadorului francez la Londra, Michel 
de Castelnau, în a cărui reședință locuia. Primele patru lucrări au fost publicate în 
anul 1584, iar ultimele două, un an mai târziu. La Cena de le Ceneri (Cina din Mier- 
curea Cenușii) este un tratat cosmologic în care gânditorul apără versiunea sa asupra 
teoriei copernicane și satirizează pedanții academici care respingeau filosofia hermeti- 
că. În De /4 causa, principio e uno (Despre Cauză, Principiu și Unu), Bruno elabo- 
rează o concepţie animistă asupra materiei, o materie eternă, infinită, vie. De /In- 
finito, universo e mondi (Despre infinit, univers și lumi) este o expunere a viziunii 
sale asupra unui univers infinit şi a lumilor inumerabile. Dedicat lui Sir Philip Sidney, 
Spaccio de la bestia trionfante (Alungarea bestiei triumtătoare) este unul dintre cele 


5% Gary Lachman, Zhe Quest For Hermes Trismegistus: From Ancient Egypt to Modern World, 
Floris Books, 201 
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mai faimoase și mai citite dialoguri italiene. Concepută ca o satiră morală sub formă 


alegorică '%5 


Cabala del Cavallo Pegaseo (Cabala calului Pegas) indică adaptarea bruniană a cabalei 


„ această lucrare întruchipează o reformă universală morală şi religioasă. 


evreieşti. De gli eroici furori (Despre Eroicele Avânruri), dedicată, de asemenea, lui 
Sidney, este cea mai neoplatonică lucrare a sa. 

Toate aceste minunate opere aduc cu ele o nouă cosmologie și o nouă filosofie, 
o nouă etică şi o nouă religie, toate fiind pline de influenţe hermetice. Poate de aceea 
Walsingham, secretarul reginei și şeful spionajului englez, este anunțat de către amba- 
sadorul englez la Paris, H. Cogham, că pe 28 martie 1583, „va intra în țară un profesor 
de filosofie despre a cărui religie nu putem comenta”56,. 

Aceste dialoguri au fost scrise în limba italiană, ceea ce dovedește clar faptul 
că ele nu erau adresate englezilor și nici Europei în general, ci aveau un scop precis, 
şi anume trezirea Italiei. Chiar dacă filosoful era deja convins de misiunea sa univer- 
sală, s-a dovedit destul de prudent pentru a nu deranja cercurile protestante radicale 
din ţara-gazdă şi a dorit să apară în ochii celorlalți învăţaţi doar ca un om de ştiinţă 
care se ocupă de probleme astronomice şi de matematică. 

Aspectele revoluţionare ale Spaccio de la bestia trionfante sunt rezervate doar 
cititorilor italieni, pe care urma să îi pregătească în vederea lansării unui front anti- 
Papal şi anti-Spaniol. Numai că aceste texte ne trădează un Bruno care, nici pe depar- 
te, nu vedea în trezirea Italiei o mișcare limitat naţională, ci lua în considerare un veri- 
tabil program universal fondat pe ideile filosofului Nicolaus Cusanus, care susţinuse 
că, într-o lume infinită, centrul este pretutindeni, iar circumferința, nicăieri. Prin 
reforma sa hermetică, Bruno dorea ca, în plan politic, să realizeze o lume în care oa- 
menii, emancipaţi prin cunoaștere, să devină veritabile centre ale Universului, un 
Univers ale cărui graniţe sunt nicăieri şi al cărui centru este pretutindeni. 

Prin lucrările sale, Bruno conferă amploare magiei practicare de Ficino şi 
Agrippa, căci revigorează spiritul religiei hermetice, de sorginte egipteană, a lui Ascle- 
pius, unul dintre cele mai importante texte hermetice care circulau în traducere latină 
în epocă. 

Caracterul propriu-zis egiptean al mesajului brunian apare cu cea mai eviden- 
tă claritate în dialogul său moral Spaceio de /a bestia trionfante. 

În dedicaţia către sir Philip Sidney”, de la începutul acestui celebru dialog, 
Bruno arată că zeii reprezintă virtuțile și puterile sufletului uman şi că în fiecare om se 


5 Henry Hallam, Introduction to the Literature of Europe: In the Fifteenrh, Sixteench, and 
Seventeerh Centuries, volume 2, John Murray, London, 1839, p. 153 

'% Vincenzo Spampanato, Vita di Giordano Bruno: con documenti editi e inediti, Volume Primo, 
Casa Editrice Giuseppe Principato, Messina, 1921, p. 329 

7 Giordano Bruno, Alungarea bestiei triumfătoare, Editura Humanitas, Bucureşti, 2004, p. 13 
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regăsește lumea, întregul Univers. Filosoful dorea formarea unei personalităţi ale cărei 
puteri să fie astfel plămădite pentru a fi o încarnare a valorilor (la fel ca la Platon, 
care îl converteşte pe Homer în dialogul Repub/ica). 

Reforma din Spaceio debutează în cer: aici sunt prezentate imaginile conste- 
laţiilor zodiacului şi constelaţiile nordului și ale sudului, care sunt restructurate şi 
purificare de către un consiliu de divinităţi planetare reunite de către Jupiter. Prin- 
tre oratorii care participă la acest consiliu ceresc, care trebuie să întreprindă reforma 
cerurilor, o regăsim pe divina Sofia”, împreună cu Isis şi Momos'*. Bruno a 
cunoscut și îmbrățișat ideea reformei prin intermediul tratatelor hermetice, în mod 
special prin Kore Kosmu, care se prezintă sub forma unui dialog între Isis şi fiul 
său, Horus, la care participă, ca interlocutor, şi Momos. Isis începe prin descrierea 
Creaţiei, a cărei primă etapă o reprezintă ordonarea imaginilor celeste de care de- 
pind toate lucrurile de jos. Natura sublunară s-a dovedit insuficientă și atunci Divi- 
nitatea s-a gândit să creeze omul şi în acest scop a convocat mai mulți zei. Fiecare 
divinitate planetară i-a oferit fiinţei umane darurile sale. Dar lucrurile au evoluat 
din rău în mai rău, iar Divinitatea a făcut apel la o nouă convocare plenară (în ace- 
eaşi manieră în care Jupiter convoacă zeii în Spaceio a lui Bruno). Ignoranţa, care 
până atunci domnea fără să ţină cont de ceilalţi, a fost alungată, iar universul s-a 
purificat. Tratatul se încheie prin laude aduse lui Isis şi Osiris, care au pus capăt 
carnajului, au restabilit justiţia şi au învăţat de la Hermes că lucrurile de jos trebuie 
ţinute în simpatie cu cele de sus. Astfel s-au instituit pe Pământ funcțiunile sacre 
ataşate în chip vertical misterelor cerului.” 

Glorificarea religiei magice a egiptenilor devine, pentru Bruno, una dintre 
temele fundamentale ale dialogului Spaceio, Hermes fiind numele pe care îl primeş- 
te suprema înţelepciune divină. 

Culcul antic consta în adoraţia Divinităţii în lucruri, căci „natura nu este alt- 
ceva decât Dumnezeu în lucruri (natura est Deus in rebus)"* 
hermetice, aşa cum o întâlnim și la Paracelsus, Bruno caută misterul vieţii. Diferite- 


În spiritul filosofiei 


le lucruri vii reprezintă variate divinităţi şi puteri, manifestări ale unei unice energii 
vitale răspândite în lucruri. De unde urmează că Dumnezeu este cu toată fiinţa sa În 


*% Sophia era considerată în Antichitatea greacă zeiţa înțelepciunii. 
' Isis, zeița panteonului politeistic egiptean, era venerată ca patroana naturii şi a magiei. 
'%2 Momus/Momos era, în mitologia greacă, personificarea satirei şi a bătăii de joc. În literatura 
Renaşterii a devenit personajul ce critica abuzurile autorităţilor. 
Ş 2) ţ 
141 . . FA . . . 
* Hermes Trismegistus, Kore Kosmu (The virgin ofrhe world), translated by Anna Kingsford and 
Edward Maitland, 1880) http://uww.geocities.com/collectumhermeticus/virginofworld.htm 
p ŞI S 


142 . ._. . . . . 
* Giordano Bruno, Alungarea bestiei triumfătoare, Editura Humanitas, București, 2004, p. 182 
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toate lucrurile, dar pe măsura exactă a excelenţei fiecăruia. Marte se regăseşte mai 
pregnant într-o întruchipare naturală precum vipera și scorpionul, dar şi în ceapă şi 
usturoi; Soarele poate fi văzut, mai degrabă, în șofran, în narcisă, în floarea-soarelui, 
în cocoș sau în leu; la fel gândește Nolanul despre fiecare dintre zei şi pentru fiecare 
dintre specii, în diversele întruchipări ale existenţei. Căci, aşa cum, într-un anume 
sens, Divinitatea se coboară pentru a se răspândi în natură, tot astfel prin natură 
putem accede spre Divinitate. Prin viaţa care străluceşte în lucrurile din natură se 
ajunge la ordinea care domneşte deasupra lor. Cunoașterea acestor lucruri avea ro- 
lul de a-l face pe magician să dobândească puterea de a-i îmblânzi și a-i îmbuna pe 
zei, de a deschide dialogul cu ei. 

Magia egipteană, atât de lăudată de Bruno, constă în descoperirea izvorului și 
a misterului vieţii. Magia este ştiinţa energiilor subtile, a ceea ce leagă lucrurile între 
ele. Bruno căuta acea legătură a legăturilor (vincu/um vinculorum), erosul, în forma 
lui pură, a cărui natură, odată descoperită, îl face capabil pe magician să înţeleagă 
fluxurile devenirii, prin atrageri şi respingeri, prin coincidenţa opuselor. „Egiptenii, 
pentru a căpăta anumite binefaceri și daruri de la zei, cu o profundă cunoaștere a 
magiei, treceau prin anumite lucruri naturale în care divinitatea era, într-un anume 
fel, înghiocată şi prin care ea putea și voia, cu anumite țeluri, să se comunice. (...) 
Acei înţelepţi ştiu că Dumnezeu este în lucruri, iar divinitatea se află înăuntrul na- 
turii, manifestându-se și scânteind diferit în diferite obiecte şi împărtăşindu-se, adi- 
că îngăduind să se ajungă la ea, la fiinţa, la viaţa şi la gândirea ei, prin diferite alcătu- 
iri fizice şi în diferite feluri”. ** 

Dacă divinitatea este în lucruri, atunci este suficient să deţinem cheia traduce- 
rii sensului divin din lucruri, pentru ca apoi să putem ajunge direct la Ea. Astfel, în 
natura acvilei (simbol al victoriei), a șarpelui (simbol al înțelepciunii), a crocodilului 
(simbol al răzbunării) sau a unui bărbat plin de măreție se ascunde, de fapt, esenţa 
lui Jupiter, a forţei care stăpânește. Prezenţa acestor chipuri este un semn că divini- 
tatea (Jupiter) are treabă aici, pe Pământ. % 

Faptul că egiptenii adorau animalele şi plantele cele mai diverse, precum croco- 
dilii, cocoșii, cepele sau napii, se datora faptului că ei vedeau principiul vital al cosmo- 
sului manifestat în toate aceste aspecte particulare, care, în ciuda perisabilităţii, găzdu- 
iau, fiecare în parte şi toate laolaltă, divinitatea. Filosofia hermetică este tocmai acea 
artă prin care învăţăm cum să ne ridicăm spre acel principiu unic care se manifestă 
însă în chipuri diferite. În acest sens, studiul efectelor astrelor asupra vieţii de pe Pă- 
mânt avea un rol extrem de important. În mod special se avea în vedere studiul efecte- 


'4 Ibidem, p. 184 
"+ Ibidem, p. 184 
'% Ibidem 
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lor Soarelui şi ale Lunii. Ulterior, natura, pâysis-ul, era interpretată după alte şapte 
determinări astrale, împărţite în tot atâţia aştri numiţi rătăcitori, de care legau, ca de 
un principiu prim şi cauză roditoare, deosebirile de orice fel dintre specii. În consecin- 
ță, plantele, animalele, pietrele și alte lucruri depindeau de astre, unele de Saturn, 
altele de Jupiter, de Marte sau de celelalte. Şi, la fel, părţile, mădularele, culorile, carac- 
erele, pecețile, imaginile erau împărţite în funcţie de cele șapte speţe planetare. 

Bruno consideră că divinitatea nu poate fi celebrată decât prin „acea știință, 
acea artă a luminii intelectului care este dezvăluită lumii de soarele minţii şi care se 
numeşte magie; ea, în măsura în care ţine de principii supranaturale, este divină; în 
măsura în care ţine de observarea naturii și pătrunderea secretelor ei, este naturală; 
şi este numită mijlocitoare şi matematică atunci când se referă la principiile și acţiu- 
nile sufletului aflate între trupesc şi sufletesc, între sufletesc şi intelectual”, 

Prin lamentaţia lui Hermes Trismegistus către Asclepios cu privire la reîn- 
toarcerea la cer a divinității adorate de Egipt, Bruno devine profetul evenimentelor ce 
vor veni în secolul următor. În imaginile terifiante prezentate de Nolan, întrezărim 
ororile viitorului Război de Treizeci de Ani: „Tenebrele vor înghiţi lumina, moartea 
va fi socotită mai folositoare decât viaţa, nimeni nu va mai ridica ochii la cer, cre- 
dinciosul va fi socotit nebun, nelegiuitul va fi considerat prudent, mâniosul, puter- 


nic, iar ticălosul, bun” 


. Dar consecinţa care îl sperie cel mai tare pe Bruno este că în 
vremurile ce vor să vină vor fi afectaţi filosofii și filosofia: „Şi, crede-mă, va fi con- 
damnat la pedeapsa capitală cel ce se va consacra religiei minţii: pentru că se vor găsi 
noi forme de justiţie, noi legi, dar nimic din ce e sfânt, nimic din ceea ce e religios cu 
adevărat; nu se va auzi niciun lucru demn de cer şi de zeii cereşti”. 

Există însă o speranţă. Reforma religioasă și morală va trebui să vină cândva. 
Profeţia este însoţită de semne cereşti care anunţă întoarcerea luminii Egiptului. „(...) 
Dar n-ai teamă, Asclepios, căci după ce se vor întâmpla aceste lucruri, atunci, domnul 
şi părintele nostru, Dumnezeu, cârmuitorul lumii, atotputernicul și atoatevăzărorul, 
prin revărsare de ape ori prin foc ori molime și ciume sau prin alte mijloace ale dreptă- 
ţii lui milostive, va pune, fără îndoială, capăt acestei ruşini, redând lumii chipul ei de 
odinioară”"%. Bruno devenea, astfel, profetul care afirma o revoluţie viitoare. Revo/u- 
pia egipteană pe care o întrevede Bruno este, de fapt, un cod pentru revoluţia coperni- 
cană și pentru toate revoluțiile ce se vor face sub semnul Soarelui. De altfel, în De 
umbris idearum, există un desen a cărui explicaţie pare a fi găsită, mai degrabă, în 
Spaccio. El reprezintă cercul memoriei, cu cele trei feluri de litere, latine, greceşti şi 


46 Ibidem, p. 186 
'* Ibidem, pp. 188 — 189 
'% Jbidem 
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evreieși, ce are în centru Soarele şi care face trimitere certă către sistemul heliocentric 
al lui Copernicus, un alt adept al hermetismului (Figura nr. 45). 

Revoluţia hermetică presupune, în primul rând, o acţiune asupra mentalului, 
o reorientare dinspre valorile fondate pe exterioritate la cele ce își găsesc izvorul în 
natura noastră subtilă, interioară, care însă trebuie să se poată manifesta în exterior. 
Relevantă în acest sens este discuţia dintre Minerva şi Jupiter, în finalul dialogului 
Spaccio, unde zeiţa războinică consideră că reforma valorică nu se poate impune 
decât pe calea forţei. Jupiter caută să o liniştească, arătând că este mai bună calea 
înţelepciunii. Minerva insistă că vremurile nu mai permit contemplarea, Căci a sosit 
vremea acţiunii, întrucât răul este copleșitor: „(...) în vremea asta trebuie să rezistăm 
şi să luptăm dacă vrem să nu ne distrugă ele pe noi, prin violenţă, înainte de a le 
reforma noi pe ele”'?. Descoperim în această frază eroicele elanuri ale patriotului 
italian care dorea o schimbare și la nivel politic, impusă însă pe calea forţei, o che- 
mare la luptă împotriva stăpânirii spaniole a Regatului de Neapole. 

În primul rând însă, Spaccio de la bestia trionfante ne relevă un Bruno con- 
vins de necesitatea unei reforme hermetice fondare pe cunoaștere totală, pe aplica- 
rea artei memoriei într-o manieră magică, ce unifică superiorul cu inferiorul, forme- 
le cu materia, cerul cu pământul. Studiul filosofiei şi magiei, în viziunea bruniană, 
ar trebui să fie limitat la aceia care sunt capabili să le înțeleagă, la un grup elitist se- 
lectat. Datorită acestei concepții, Nolanul, ca şi Servetus, şi-a câştigat numeroase 
antipatii, mai ales în rândul oamenilor Bisericii. Discursul său din Spaccio se consti- 
tuie într-o armă îndreptată împotriva preoţilor care fac doar „ceremonii ca (...) niște 
născociri fără noimă”. Ritualurile bisericeşti convenţionale, deposedare de misterul 
magic, nu pot decât să trezească dezgust în sufletul ardenr al filosofului napoletan, 
exprimat prin glasul Sofiei, care îi definește pe slujitorii Bisericii drept „idolatri ne- 
socotiți și nerozi care imită cultul egiptean la fel de imperfect cum imită umbra 
deplinătatea unui corp şi care caută divinitatea, despre care nu au nici cea mai vagă 


idee, în rămăşiţele lucrurilor moarte şi neînsufleţite”'5* 


„Se pare că odată ce Nolanul 
a optat pentru învăţăturile hermetice şi kabbalistice, el a suferit o inevitabilă trans- 
formare, intrând într-o zonă extrem de periculoasă atât pentru viaţa, cât și pentru 
gândirea sa. Filosoful tindea tot mai mult să se izoleze într-un turn magic de fildeş 


ce plutea pe ape învolburate. 


'* Ibidem, p. 205 
'5 Ibidem, p.183 
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Figura nr. 45. Typus Idealium Intentionum * 


'5 Giordano Bruno, Jordanus Brunus Nolanus, De umbris idearum, Editio nova, curavit Salvator 
Tugini, E. S. Mittlerum & Filium, Berolini, 1868, p. s6 
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Experienţa hermetică îşi atinge limitele 

Nolanul nu va putea sta prea mult timp în Anglia. Cursurile pe care le va preda 
la Universitatea Oxford îl vor pune în contact cu învățații anglicani care acceptaseră 
ca dogmă de viaţă morală şi pedagogică învăţătura calvinistului Ramus. Bruno nu 
poate evita să nu intre în dispute teologice cu aceşti învăţaţi care încep să îi descopere 
ideile hermetice, cu care sunt în dezacord. Conflictul este deschis, iar Bruno, 
adresându-se Fxcelenrei sale, vice-cancelarul Universităţii din Oxford şi celebrilor 
doctori și instructori de aici, îşi mărturiseşte, într-un târziu, intenţiile grandioase: 
„Philotheus Jordanus Brunus Nolanus, doctor al unei teologii mai obscure, profesor 
al unei cunoașteri mai pure și mai inofensive, cunoscut de cei mai renumiţi academi- 
cieni din Europa, filosof aprobat şi găzduit cu onoare, nicăieri străin nici printre bar- 
bari sau nenobili, cel care trezeşte sufletele adormite, îmblânzitor al ignoranței recalci- 
trante, proclam o filosofie generală, care alege în chip indiferent italienii sau bretonii, 
bărbaţii sau femeile, capetele cu mitră sau cele încoronate, omul cu togă, sau omul cu 
arme, omul cu cagulă sau cel cu capul descoperit, dar peste tot pe cel care este cu un 
spirit pacificat, pe cel mai civilizat, pe cel mai loial, pe cel mai util; care nu ţine cont 
nici de fruntea miruită, nici de semnul crucii, nici de mâinile ridicate, nici de penisul 
circumtcis, ci (atunci când întâlnim omul după privirea sa) numai de cultura spiritului 
şi a sufletului. Cel care este detestar de propagandiştii idioţilor şi de ipocriţi, dar a 
cărui companie şi cercetare este dorită de către oamenii oneşti şi studioși, şi al cărui 
geniu este aclamat de către cei mai nobili”. 

Momentul de facto al rupturii de cercurile de învăţaţi de la Oxford are loc la 
scurtă vreme de la sosirea sa în Anglia, în anul 1583, odată cu participarea Nolanului 
la celebra dispută organizată la prestigioasa universitate britanică cu ocazia vizitei 
prinţului polonez Laski. 

În dezbaterile organizate cu acest prilej, Bruno apără sistemul copernican, pe 
care îl amintise discret şi în De umbris idearurmm, prin imaginea ce reprezenta Soarele 
plasat în centrul unuia dintre cercurile memoriei. 

Istoricul napoletan Vincenzo Spampanato (1872 — 1928), biograf recunoscut al 
vieţii Nolanului, povesteşte cum acesta, cu ajutorul a cincisprezece silogisme, l-a oprit 
de cincisprezece ori din discursul său pe un biet doctor care, deși prezent la discuţie în 
calitate de corifeu al Academiei, n-a putut să-i facă față în această situație dificilă *. 
Succes răsunător, într-adevăr, însă cu o serie de consecinţe neplăcute, întrucât, chiar a 


152 


Ibidem, p. 248 
'* Vincenzo Spampanato, Vita di Giordano Bruno: con documenti editi e inediti, Volume Primo, 
Casa Editrice Giuseppe Principato, Messina, 1921, p. 342 
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doua zi, mai-marii universităţii i-au comunicat că nu mai poate intra la cursuri. Bru- 
no a replicat în stilul său cunoscut: regretă că a aruncat perle în faţa porcilor!'5* 

Acesta este momentul începutului sfârşitului vizitei sale în Anglia, o ţară ex- 
crem de naționalistă la acea vreme, căreia orice fel de viziuni universaliste îi aminteau 
de puterea Romei. Reforma hermetică a lui Bruno nu a fost suficient de clar receptată 
de cercurile teologice protestante britanice care vedeau în ea un element străin, venit 
să piardă elanul fanatic de care aveau nevoie sufletele britanice încleștate pe viaţă şi pe 
moarte într-un război, în primul rând religios, cu Spania și Irlanda catolice. 

Poate pentru a-și face mai agreabilă prezenţa la Londra, dar și ca artizan al 
luptei împotriva papalității, Giordano Bruno s-a pus la dispoziţia Reginei Elisabeta 
I ca spion sub comanda lui Sir Francis Walsingham, spionul spionilor, spymasteral 
reginei. John Bossy afirmă că filosoful avea numele de cod Fenri Fagors5 şi că el ar 
fi fost cel care a deconspirat un complot împotriva suveranei în timpul cât a locuit 
la Londra'€. Unii spun că Nolanul a devenit, în aceeași perioadă, prieten cu John 
Dee, matematicianul, magicianul, astrologul, dar şi spion aflat în slujba reginei '. 
Prezenţa a numeroși spioni, englezi și străini, la curtea Elisabetei I era oarecum de 
înţeles. Anglia protestantă avea mulţi dușmani catolici: Franţa, Spania, Papalitatea 
şi Scoţia, dar în perioada celor aproape trei ani cât Bruno a locuit la Londra, regatul 
Angliei se afla în pragul războiului cu Spania şi, ca urmare, avea nevoie de cât mai 


mulţi ochi și cât mai multe urechi. 


Călătoria la Praga — firavă speranţă de înfăptuire a reformei hermetice 


În toamna anului 1585, Bruno decide să părăsească însă definitiv Anglia pentru 
a se întoarce la Paris, însoţindu-și protectorul, pe Michel de Castelnau. Tensiunile 
politice din Franţa se amplificaseră sub presiunea exercitată de armatele lui Filip al II- 
lea care cucerise deja anumite provincii din ţară. Din acest motiv, „Henric al III-lea 
pierduse de mult pasiunea sa pentru filosofie şi artă, petrecându-şi acum timpul în 
posturi, pelerinaje și discuţii interminabile despre mântuirea sufletului; Fgicra/ de 
toleranţă fusese și el abolit, iar Castelnau căzuse în disgrație. În aceste condiţii, nici nu 
mai putea fi vorba ca Nolanul să-şi reia activitatea universitară””'s%. La scurtă vreme, în 
1586, după o dispută pe teme teologice, el părăseşte și Franţa (Figura nr. 46). Începe o 


'5* Titus Raveica, Jstoria Alosofiei moderne, I Renașterea, Editura Institutul European, Iași, 2002, p. 178 
'55 FagOt franceză = mănunchi de bețe adunate laolaltă pentru a fi aruncate pe rug! 

'5% Alan Haynes, 7he Flizabethan Secret Services, The History Press, Stroud, 2012 

' John Bossy, Giodano Bruno and che Embassy Affair, Yale University Press, 2002 


Beria, , : 
'5* Titus Raveica, 0p. Cit. p. 179 
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perioadă extrem de grea, cu vizite de scurtă durată prin spaţiul german, la Mainz, 
Wisbaden, dar și la Wittenberg, fiind totuși bine primit la Universitate'?. 

Urmează o ultimă speranţă că ar putea să-și impună reforma hermetică 
atunci când este primit, în 1588, la curtea lui Rudolf al II-lea, la Praga, o veritabilă 
corespondentă continentală, în ceea ce priveşte supraviețuirea spiritului Renaşterii, 
a celei de la Londra. Aparent, noua capitală a Imperiului habsburgic părea un oraș 
liniştit. Aici, sub protecţia unui împărat interesat de artă și ştiinţe oculte, îşi vor găsi 
refugiu artiști, astrologi sau magicieni excentrici, dar şi mulți oameni de ştiinţă. 
John Dee, magicianul de curte al Elisabetei I, pe care Bruno îl cunoscuse la Londra, 
ajunsese şi el aici cam în aceeași perioadă (1586 — 1589), impresionându-l pe Rudolf 
cu ştiinţa sa ezoterică. 

Pe parcursul celor şase luni petrecute la Praga, Bruno publică De specierum 
scrutinio et lampade combinatoria Raimundi Lullii (Despre cercetarea speciilor și 
lămpile combinatorii ale lui Raimundus Lullus), pe care o dedică, surprinzător, lui 
Don Guglielmo de Haro, ambasadorul spaniol la curtea imperială. Se pare că scopul 
acestei dedicaţii era unul pragmatic, deoarece viza consolidarea rapidă a poziţiei lui 
Bruno în cercurile intelectuale de la Praga, ocultând, astfel, adevăratele lui intenţii. 

Tot la Praga scrie şi o lucrare cu subiect matematic, Arzicu/i adversus ma- 
thematicos, pe care i-o dedică lui Rudolf al II-lea. Ca recompensă, Bruno primește 
trei sute de taleri de la împărat, dar nu și o poziţie la curte sau la universitate. Filoso- 
ful ia din nou drumul pribegiei, îndreptându-se spre Tubingen, întrucât contextul 
politic de la Praga îi era, totuși, defavorabil. Sub presiunea Imperiului Oroman, 
Împăratul era forţat să accepte ajutoarele materiale venite din partea Romei în ve- 
derea realizării unei ultime mari cruciade împotriva turcilor. Speranţele lui Bruno 
de a crea o mare reformă hermetică, o emancipare a omenirii prin cunoaștere totală, 
folosind autoritatea lui Rudolf, se vor nărui. Împărarul trebuia să opteze între re- 
forma hermetică, care îl putea ridica la rangul recunoscut, în regim ocult, de princi- 
pe universal luminat, şi realismul imediat, politic, ce-i oferea şansa de a finanța, cu 
ajutor catolic, campaniile împotriva turcilor care amenințau porţile Europei. Ru- 
dolf va paria, în final, pe realismul politic. De altfel, la doar câţiva ani după plecarea 
lui Bruno, îl vedem pe Rudolf intrând în vâltoarea istoriei alături de un personaj 
legendar, Mihai Viteazul, domnul unei obscure țărişoare de la marginea Imperiului, 


'5 Charles Frederick Partington, Ze British cyclopzdia of biography: containing the lives of dis- 
tinguished men of all ages and countries, with portraits, residences, autographs, and monuments, 
complete in two volumes, volume I, WM. S. Orr and Co., Amen Corner, Paernoster Row., 


London, 1837, p. 313 
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Figura nr. 46. Portretul lui Giordano Bruno 
(litografie realizată în secolul al XVI-lea de autor necunoscut) 
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care, cu doar o mică armată, i-a învins pe turci în bătălia de la Călugăreni. Miracole- 
le de pe câmpurile de luptă au decis definitiv opţiunile lui Rudolf în favoarea unei 
apropieri de Roma, singura care îi putea asigura finanţarea campaniilor din Răsărit. 

Rudolf îl va sprijini pe Mihai, principele ortodox, dispus, la rândul său, să fa- 
că compromisuri catolice. Ca urmare, a apărut o corespondenţă destul de lungă 
între Papă și Mihai, prin care suveranul Vaticanului îi cere, cu insistență, voievodu- 
lui ortodox să treacă la catolicism, singura cale prin care acesta ar fi putut fi acceptat 
ca Principe al Sfântului Imperiu Roman, dar nu există vreo scrisoare prin care Mi- 
hai să fi acceptat convertirea. 

Momentul este extrem de important, deoarece Rudolf al II-lea va pecetlui de- 
finitiv, prin deciziile lui, soarta reformei hermetice. Împărarul cedează presiunilor 
Romei şi abandonează calea unor compromisuri religioase cu Biserica din Răsărit. 
În urma acestor decizii dureroase pentru ceea ce dorea de fapt să realizeze Rudolf, 
sănătatea i s-a șubrezit, o adâncă depresie punând stăpânire pe sufletul său visător, 
astfel că, în 1605, el este nevoit să abdice în favoarea fratelui său. 

După ce Bruno a părăsit Praga, la scurt timp vor poposi acolo Tycho de Brahe 
şi, mai apoi, discipolul său, mai tânărul Johannes Kepler, care vor deschide drumul 
ştiinţei moderne fondate pe autoritatea simplă a matematicii, fără amestecul elemen- 
telor ce ţin de magia hermetică. Johannes Kepler şi Mihai Viteazul vor fi aceia care vor 
aduce realismul, primul în plan ştiinţific, iar celălalt în plan politic, la curtea Sfântului 
Imperiu Roman, marcând prin aceasta cursul ulterior al culturii şi politicii europene. 
Mihai oscilează în privinţa credinţei, încurajând, într-o anumită măsură, pretenţiile 
Papei de a trece la catolicism, dar, în final, pune mai presus interesele politice ale Ţări- 
lor Române în vederea modernizării lor. Kepler, la rândul său, renunţă la astrologie și 
magie în favoarea unei metafizici fondate pe matematică. Poate că rolul excentricului 
Rudolf al II-lea nu este înţeles prea bine nici până astăzi, dar alegerile lui din ultimii 
ani ai domniei au schimbat, de fapt, lumea veche, mistico-magică, cu una fondată pe 
realismul bunului simţ și al Raţiunii. 


Trilogia de la Frankfurt 


Bruno își reia, în 1589, pribegia prin Europa. Călătoriile lui aveau un scop 
precis. El căuta acea modalitate care să îi permită implementarea reformei hermetice 
pe care o iniţiase şi pe care o dorea la fel de semnificativă, poate, ca reformele cu 
caracter religios ale lui Luther și Calvin, cu toate că acestea își găsiseră o contrapon- 
dere în Contrareforma catolică iniţiată prin Conciliul de la Trento. 

Părăsit de marii monarhi ai Europei, Nolanul spera să-şi impună reforma pe 
o cale indirectă, folosind cărţile şi marile târguri care difuzau cartea în acele vremuri. 
Bruno pleacă de la Praga și se îndreaptă către Helmstedt, în Germania, unde reușeş- 
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te să tipărească mai multe lucrări, avându-l drept protector pe Ducele Julius de 
Wolfenbiirel, dar şi aici intră în conflict cu autorităţile religioase, de data aceasta 
protestante. 

Urmează o scurtă ședere în orașul ce găzduia, la acea vreme, cel mai mare târg 
de carte din Europa, la Frankfurt, unde i se publică capodopera sa latină, așa- 
numita 7rilogie de la FrankfiriC*, în 1591, începută, probabil, în Anglia, cu câţiva 
ani mai înainte. Aceste lucrări dovedesc faptul că Bruno era conştient că ştiinţa no- 
uă ce abia se înfiripa avea nevoie de un alt tip de logică şi de alte forme de limbaj şi 
expresie. El respingea însă noul limbaj simbolic al matematicii. 

Preferând să gândească în termenii unei logici a picturilor sau a imaginilor'*, 
Bruno înţelegea totuși că matematica și mai ales geometria dețineau noul limbaj 
simbolic. Hotărăşte, așadar, să transmită mesajele hermetice sub forma unor com- 
plexe figuri geometrice. Spre exemplu, în De criplici minimo sunt prezente triun- 
ghiuri, dreptunghiuri şi hexagoane înscrise în cercuri concentrice, pătrate înscrise și 
circumscrise cercurilor sau doar cercuri concentrice. Referinţa antică este prezentă 
în denumirea imaginilor greu de descifrat la prima vedere: Arrium Veneri (Antica- 
mera Venerei), Atrium Minerva (Anticamera Minervei) sau Hortus Solis (Grădina 
Soarelui) (Figurile 47 — 49). Toate aceste imagini sunt, de fapt, trimiteri la tradiția 
pitagoreică şi neoplatonică, dar FJorazs Solis este, cu certitudine, un simbol al teori- 
ei copernicane, ce considera că Soarele se află în centrul sistemului nostru planetar. 
Oricum, matematica şi cosmologia lui Bruno l-au influenţat ulterior pe Kepler de- 
oarece astronomul a crezut că adevărata realitate era armonia matematică care exista 
dincolo de lumea sensibilă. 

Tipărirea 7ri/ogiei i-a produs o mare satisfacție. Este posibil chiar ca filosoful 
să fi crezut că ar putea să trăiască din scris, ambiţie oarecum hilară pentru un filosof, 
atât atunci, cât şi acum. Fără un protector religios sau politic, filosofii, în pofida 
genialicăţii lor, rămân nişte personaje oarecum excentrice, ca acei asteroizi care mai 
mult creează spaimă şi tulburare prin apariţia lor și care ard la intrarea în atmosferă. 


'* Alături de Dialogurile Italiene, marea operă bruniană cuprinde și Zrilogia Latină a Poemelor. De 
Triplici minimo et mensura (Despre triplicitatea minimului şi a măsurii), De monade, numero et 
figura (Despre Monadă, Număr și Figură), De innumerabilibus, imenso et infigurabilii (Despre 
nenumărați, imenși și in figurabili). 

di Hilary Garzi, Giordano Bruno and Renaissance Science: Broken Lives and Organizational Power, 


Cornell University Press, Ithaca and London, 1999, p. 5 
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Figura nr. 47. Atrium Veneri Figura nr. B. Acrium Minerva? Figura nr. 49. Hortus Solis** 


162 . PI 753: iz . . . . a p SE 1, 
Giordano Bruno, De triplici minimo et mensura ad trium speculativarum scientiarum et multarum activarum artium Principia, Libri V, loannem 


Wechelum & Petrum Fischerum confortes, Francofurti, 1591, p. 138 
'S3 JDidem, p. 140 
'4 Jbidem, p. 204 
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Finalul tragic al întoarcerii fiului risipitor 


La scurtă vreme, conştientizând nevoia unui protector, Bruno își preia iarăși 
masca patriotului italian şi poposeşte în spaţiile calvine din Elveţia, la Ziărich și Ge- 
neva, dar nu pentru multă vreme. De aici, purtând aceeaşi mască, se reîntoarce în 
Italia, la Veneţia, oraşul a cărui independenţă faţă de Vatican era celebră. Veneţia 
era însă în aceeași situaţie ca și Sfântul Imperiu, fiind înfrântă pe câmpul de luptă. 
Pierderea Ciprului, despre care Nolanul aminteşte în piesa sa de teatru J/ Candelaio, 
făcea din Statul Veneţian o societate timorată, dispusă să fie mai receptivă la rapor- 
turile cu mai marii lumii catolice. 

Fatidica Veneţie va fi locul în care filosoful își va pierde libertatea. În 1591, 
Bruno consideră că apele rumultoase ale conflictului religios european se calmaseră, 
astfel că se îndreaptă spre Italia, nutrind o nouă speranţă: anume aceea de a obţine o 
platformă academică de la care să-și expună propria filosofie, mai ales că aflase des- 
pre postul de profesor de matematică vacant, de la Universitatea din Padova. Odată 
ajuns acolo, a predat câteva cursuri private studenților germani, dar, spre sfârşitul 
anului, află că nu va primi postul mult dorit (îl va ocupa anul următor un alt ilus- 
cru italian, Galileo Galilei) și atunci acceptă invitaţia patricianului venețian Gio- 
vanni Mocenigo, pe care se obligă să-l înveţe arta memoriei şi alte practici magice. Se 
pare că lecţiile nu au avut succes, iar nobilul revoltat l-a deferit pe mâna Inchiziției 
venețiene în luna mai 1592, care, la rândul său, îl trimite la Roma, în ianuarie 1593. 
După o lungă detenţie de șapte ani, în care i se iau interogatorii zilnice, Bruno este 
adus în faţa tribunalului inchizitorial, prezidat de cardinalul Bellarmino. Filosoful 
este cercetat mai ales pentru cartea sa De/la Causa, Principio et Uno (Despre Cauză, 
Principiu și Unu), unde, încă de la început, el scrie despre cât de singur se simte în 


A: A > » 6 
secolul său, pe care îl numeşte „epocă nedemnă”" 5 


şi în care filosoful construiește 
un sistem ce implică un dublu panteism. Biserica îl acuza şi pentru un alt dialog, 
intitulat De//Infinito Universo e Mondi, în care filosoful susţinea infinitatea uni- 
versului și pluralitatea lumilor. Stelele erau considerate, fiecare, câte un soare, în 
jurul cărora se învârt planete. Ca urmare, sistemul nostru solar nu putea fi decât 
una dintre numeroasele lumi. Consecința acestei gândiri era, desigur, aceea că 
Dumnezeu nu poate fi unic, ceea ce ofensa învăţătura biblică. 

Alte acuze erau că Bruno pierduse calea cea dreaptă, fiind preocupat doar de 


mnemonica magică ce conducea la panteism, și că îi ofensase prea mult pe slujitorii 


'% Giordano Bruno, Cause, Principle and Unity and Essays on Magic, translated and edited by 
Robert de Lucca and Richard ]. Blackwell, with an Introduction by Alfonso Ingegno, Cambridge 
University Press, 1998, p. 12 
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Bisericii. Ca urmare, filosoful este condamnat pentru erezie și ars de viu pe rug, la 17 
februarie 1600, în piaţa „Campo dei Fiori” din Roma (Figura nr. 50), devenind, astfel, 
un martir al ştiinţei moderne. Cardinalul Bellarmino, inchizitorul iezuit, care a pece- 
tluit, prin decizia sa, soarta lui Bruno, va avea, mai târziu, ocazia să-l judece şi pe Gali- 
leo Galilei. De această dată, decizia va fi una în favoarea savantului, semn că ştiinţa lui 
Galilei putea fi oarecum acceptată, aceasta pierzând elementele hermetice ce se dove- 
deau atât de periculoase prin panteismul şi magia lor pentru doctrina catolică. Cert 
este că iezuiţii vor fi şi ei adepţii unei reforme universale, fondată însă pe credință şi 
ştiinţă, pe o ştiinţă epurată de tot ceea ce era ocult, panteist și magic în ea. 

Deși, după Bruno, conflictele religioase şi politice s-au radicalizar, s-au adâncit, 
iar spiritul filosofic hermetic a fost anihilat, meritul Nolanului este acela că el a des- 
chis drumul spre o nouă atitudine filosofică caracterizată prin scepticism, duplicitate 
şi ascundere, elemente ce vor caracteriza epoca barocului deplin. Acesta coincide cu 
secolul al XVII-lea, când stilul de viaţă duplicitar a fost câștigat ca atitudine filosofică 
numai după sacrificarea prin ardere pe rug a câtorva victime a căror moarte a avut un 
enorm răsunet. 

Bruno a dus stindardul filosofiei hermetice, în care vedea o soluţie pentru o 
lume a păcii şi a iubirii, până acolo unde nimeni nu o mai făcuse înaintea sa. Dar, 
din nefericire, visul său s-a spulberat odată cu el, în acea zi rece de februarie 1600. 
După procesul lui Bruno şi, mai ales, după sentinţa primită, filosofii cu idei revolu- 
ţionare vor căuta să evite situaţiile conflictuale directe, devenind extrem de ambigui 
în expresiile lor literare. Ei au introdus, ca o tehnică a disimulării, teoria dublului 
adevăr, au apelat la îndoială ca metodă de lucru, iar cercetările lor au căpătat mai 
mult aspectul unor fabule ce se refereau la lumi ipotetice, pierzând pretenţia de a 
mai descrie realitatea. 

După Bruno, filosoful secolului al XVII-lea devine mai mult o fiinţă camele- 
onică ce se transformă într-un om care nu își pierde elanul în faţa cunoaşterii, dar 
care este mult mai prudent, atunci când își propune să afirme un adevăr ultim, ra- 
dical și definitiv. Adevărul devine mai mult o chestiune provocatore pentru spiritul 
care nu trebuie lăsat să lenevească, el se transformă într-o ipoteză de lucru. 
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Figura nr. şo. Arderea 
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(gravură din secolul al XVII-lea, de autor ne 
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Despre fabuloasa poveste a 
Doctorului Faust în varianta 
barocă a lui Kit Marlowe 


Secolele al XVI-lea şi al XVII-lea au stat sub pecetea descoperirilor. Tiparul a 
creat un nou continent al gândurilor care puteau fi exteriorizate și, astfel, explorate 
în veritabile călătorii mentale care, până astăzi, au păstrat ideea de navigare în lumea 
infinit mai largă a internetului. Alături de tipar, busola şi luneta au deschis larg 
porţile cercetării lumii sensibile a continentelor și a cerului, iar laboratoarele alchi- 
miștilor şi-au propus să descopere legile naturii. 

Personajele baroce, aparent antinomiste și antireligioase, revoltare pe lumea 
veche, au devenit conștiente că preţul descoperirii era cucerirea, pas cu pas, a Infer- 
nului, dar acest lucru nu le inhiba câtuși de puţin entuziasmul în faţa noului. Baro- 
cul, poate mai mult decât Renașterea, care este contemplativă par exce/lence, va 
scoate în evidenţă caracterul neofil al fiinţei umane. 

Lumea barocă trăia cu maximă intensitate starea de entuziasm, chiar de eufo- 
rie în faţa noilor descoperiri. Nici măcar flăcările Iadului nu puteau schimba această 
stare ce cuprinsese inimile şi minţile oamenilor. Miturile baroce au fascinat tocmai 
pentru că i-au adus pe scenă pe eroii marilor descoperiri moderne. 

Mitul lui Fausti*6 


volul pentru a obţine cunoaștere nemăsurată și puteri magice neobişnuite, care să îi 


s-a construit pe ideea că cineva ar putea face pactul cu dia- 


permită să devină stăpânul lumii, însă cu o singură condiţie: preluarea sufletului 
său după moarte de către Satana'”. Se pare că această poveste fabuloasă se bazează 


66 Si Ş i , i Și PR SE: 
'** Pentru latini, „fusrus” semnifica bucuria, prosperitatea şi sorții favorabili (F. Gaftior, Dicrion- 


naire Latin- Frangais, Hachette, Paris, 1934 p. 24). 
“7 Gordon Graham, Fighr Theories of Ethics, Routledge, London, 2004, p. 100 
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pe istoria adevărată a unui magician şi alchimist cunoscut, pe nume Doctor Johann 
Faust, ce a locuit în nordul Germaniei la începutul secolului al XVI-lea. 

La sfârșitul aceluiași secol, apare Fisoria von D. Johann Fauscen, publicată de 
editorul Johann Spies în Frankfurt, în 1587, dar fără autor cunoscut'"8. Este prima 
carte tipărită despre povestea lui Faust, un învăţat care a studiat toată viaţa, dar care, 
ajuns la bătrâneţe, îşi pierde credinţa, devine un practicant al magiei negre și îl conjură 
pe demon să vină la el pentru a-i împlini dorinţele. Vânzându-şi sufletul Satanei, el 
obţine doar damnarea eternă. Povestea era menită să fie o avertizare pentru toţi aceia 
care erau în căutarea împlinirii dorințelor pământești fără ajutorul lui Dumnezeu și 
era, poate, plăsmuită anume pentru a le arăta credincioșilor, fie ei catolici sau refor- 
maţi, vorbele Apostolului Matei, într-un chip cât mai direct, cât mai pe înţelesul lor: 
„Pentru că ce-i va folosi omului dacă va câștiga lumea întreagă, iar sufletul său îl va 
pierde? Sau ce va da omul în schimb pentru sufletul său?” 

În secolul al XVI-lea, legenda lui Faust a circulat în întreaga Europă. În An- 
glia, apare traducerea Zhe Damnable Life and Deserved Death of Dr. John Faustus, 
publicată în 1588. Se crede că această ediţie l-a inspirat pe Christopher Marlowe 
(1564 — 1593) pentru a scrie piesa de teatru Zhe 7ragical History of Doctor Faus- 
rus", cea mai importantă operă a sa. 

Christopher Marlowe a fost cel mai mare, cel mai colorat şi mai influent pre- 
cursor imediat al lui Shakespeare, dar şi contemporan timpuriu al marelui Will. 
Piesele sale au avut un mare impact asupra literaturii engleze ulterioare, pavând 
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calea pentru operele shakespeariene”'. Mulţi autori au sesizat un paralelism 


între vieţile celor doi mari dramaturgi elisabetani. S-au născut în același an, 1564, au 
fost fii de meseriaşi provinciali, tatăl lui Marlowe fiind un pantofar în Canterburry, 
iar cel al lui Will — un manufacturier de mănuși în Stratford-upon-Avon, și ambii 
au fost elevi ai câte unei școli de gramatică: Marlowe a mers la King School din 
Canterbury, iar Shakespeare, la Kings New School din Stratford-upon-Avon, cei 
doi primind educaţie riguroasă în latină, literatură clasică, retorică și oratorie. 


'% Frank Baron, Georg Lukăcs on the origin of the Faust legend, în: Peter Boemer, Sidney Johnson 


(edited by, Faust through four centuries. Retrospect and analysis, Max Niemeyer Verlag, Tiibingen, 
1989, p.5 

09 Evanghelia după Matei, 16:26, în Biblia sau Sfânta Scriptură, Editura Institutului Biblic şi de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, Bucureşti, 1982, p. 1118 
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Eugene Thacker, In che dusc of this planet: Horror of philosophy, volume 1, Zero Books, 20rn, 
PP. 57 — 58 

ua Stanley Wells, Shakespeare and Co., Penguin Books, London, 2006, p. 62. 

'* Ibidem, p. 62 — 77. 

"3 Helen Hackett, A short story ofEnglish Renaissance Drama, .B. Tauris & Co, 2014, pp. 74 — 76 
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Deşi nu se ştie dacă Shakespeare a urmat cursurile vreunei universităţi, despre 
Marlowe se cunoaște, cu certitudine, că a primit o bursă pentru a fi student al Cor- 
pus Christi College din Cambridge. Se pare că acolo a intrat în lumea subterană a 
spionajului, deoarece, atunci când s-a înscris la masteratul de la Cambridge, a lipsit 
multă vreme de la cursuri pentru că ar fi plecat la Seminarul catolic de la Rheims, 
unde s-a înscris ca student pentru a aduna informaţii utile guvernului Majestății 
sale în lupta acestuia cu catolicismul. Jucând arâr de periculos, Marlowe a murit 
tânăr, dar a lăsat posterităţii unele dintre „cele mai emoţionante şi mai distinctive 


scrieri ale Renaşterii engleze”"7* 


„ printre care se numără şi The Tragical History of 
Doctor Faustus (Iragica poveste a Doctorului Faust). Ulterior, au apărut intersec- 
tări intelectuale și estetice între Marlowe şi Shakespeare, dar Marele Will nu a avut 
atâtea necazuri ca Marlowe, care a murit la doar 29 de ani, într-un mod violent, 
fiind ucis cu cruzime de trei bărbaţi dubioși. 

Dar, deși contemporan și competitor al lui Shakespeare la titlul de cel mai 
mare dramaturg elisabetan, Cristopher Marlowe a atins, totuşi, o culme a literaturii 
baroce prin celebra sa piesă Zhe 7ragical History of Doctor Faustus, construită pe 
alternanţa stranie dintre scene tragice şi comic grotesc. 

Subiectul operei se focalizează pe momentul în care spiritul magic, solar, al 
Renașterii lasă loc unei viziuni sumbre asupra omului care, pentru a obţine putere, 
are nevoie de sprijinul Demonului. Încă de la începutul piesei sunt prezentate trăsă- 
turile fundamentale ale personajului central, Faustus, devenit simbol al barocului 
literar. Povestea lui nu are nimic a face cu războaiele dintre marile naţiuni, cu iubiri- 
le de la curţile regilor sau cu actele eroice pe câmpurile de luptă, ci este istoria desti- 
nului, cu lucrurile lui bune și rele, pe care l-a avut un om numit Faust. Kir Marlowe 
deschide aici un nou curent al dramaturgiei, aducând în scenă oameni aparent 
obişnuiţi, care nu fac parte din categoria privilegiaţilor — cum ar fi regi, aristocrați 
sau demnitari cu poziţii înalte în societate. Acești oameni, precum Faustus, se im- 
pun prin calităţile lor, apar de nicăieri, strălucesc orbitor, dar sfârșesc tragic în spa- 
ţiile obscure ale Infernului. 

Doctor Faustus este profesor la Wittenberg, orașul Reformei, locul unde ma- 
rele învăţat a atins limitele cunoaşterii umane în filosofia aristotelică, medicina ga- 
lenică și dreptul iustinian. Ca urmare, ar vrea să se îndrepte spre religie, deoarece 
„Când nimic nu te mai ajută, divinitatea este cea mai bună”. Teologia încurajează 
acceptarea sorții prin formula Che sera sera (Ce va fi, va fi), dar consecinţa păcatului 


pP> 


este moartea veșnică. Faust renunţă și la această cale, spunând: „Divinitate, adio 
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Nemulțumit de ceea ce i se oferă prin credinţă, Faust se întoarce spre magie, 
din care face scopul vieţii sale de acum înainte. EI declară cu hotărâre: 


„FAUSTUS: 

Divine sunt aceste metafizici ale magicienilor și toate cărţile necromanţiei; 
Linii, cercuri, litere şi cifre, 

Vai, acestea-s tot ceea ce își dorește Faust. 

O, ce lume de foloase și plăceri, 

de putere, slavă şi de atorputernicie 


*. . . . ŢI: 
Îi sunt promise studiosului maestru!” 7 


EI se îndoiește de rezultatele eforturilor sale de până atunci și recunoaştem, în 
persoana lui, un sceptic autentic baroc. De altfel, întreaga sa viaţă va fi rezultatul 
acestei îndoieli. EI își dorea să fie eliberat de sub povara îndoielii, chiar dacă obținea 
acest lucru prin intermediul unui duh infernal, precum Mephistophilis. 


„FAUSTUS: 

Câr sunt de sătul de vanitatea asta! 

Să fac spiritele să-mi aducă orice îmi doresc? 
Să-mi rezolve toate ambiguitățile? 


Să-mi îndeplinească toate cutezanţele disperate pe care le voi dori?” 


Pe tot parcursul piesei, Faustus trebuie să asculte sfaturile celor doi îngeri, ca- 
re simbolizează cele două posibile alegeri ale personajului: unul bun - conștiința 
creștină, care îl sfătuiește să părăsească calea magiei, și altul numit rău sau, de ce nu, 
căzut, semnificând drumul damnării, care îl ispiteşte. 


„ÎNGERUL BUN: 

O, dulce Faust, lasă cartea blestemată 

şi nu îţi mai pironi privirea-n ea, n-o lăsa să îţi farmece sufletul, 
şi alungă mânia grea a lui Dumnezeu de pe capul tău. 


Citeşte, citeşte Scripturile; această carte este blasfemie. 


175 Christopher Marlowe, Zhe Zragical History of Doctor Faustus, from The Quarto of 1616, edited by 
The Rev. Alexander Dyce, Project Gutenberg ebook, produced by Gary R. L. Young, and David Widge 
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INGERUL RAU: 
Mergi mai departe, Faustus, în această artă faimoasă, în care toate comorile naturii 
sunt ascunse. 


Fii vu pe Pământ ca Zeus în ceruri, stăpân şi comandant peste toate aceste elemente. 


a) 


ÎNGERUL RĂU: 


Mergi mai departe, Faustus, în această cea mai faimoasă artă. 


ÎNGERUL BUN: 
O, dulce Faustus, lasă această mârşavă artă. 


FAUSIUS: 


Ce vrei? Smerenii, pocăință, rugi?! 


ÎNGERUL BUN: 
O, ele sunt mijloacele de a te aduce în Rai. 


INGERUL RÂU: 
Sau mai curând iluzii, fructe ale smintelii, 
care îi fac neghiobi pe acei oameni ce-n ele se încred mai mult! 


ÎNGERUL BUN: 


O, dulce Faustus, gândește-te la Rai și la lucrurile divine. 


ÎNGERUL RĂU: 
Nu, Faustus! Gândeşte-te la onoruri şi bogății pământeşti!” 


Faustus îşi va pleca urechea întotdeauna spre îngerul căzut, poate pentru că îl 
simte mai aproape de condiţia umană, ca fiinţă care a pierdut legătura cu Dumne- 
zeu. De alfel, la o privire mai atentă, vedem cum Mephistophilis'75, demonul, îi 
destăinuiește eroului ceva tulburător, de neînțeles la prima vedere, și anume că Ia- 


7 Ibidem 
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Numele lui Mephistophilis trimite la lumea subterană, întrucât „mephitis” înseamnă, în limba 
latină, „exhalaţie venită din sol”, căci cu acest nume era desemnată la romani o zeitate a exhalaţiilor 
pestilenţiale, putrefacţia (F. Gaffior, Dicrionnaire Latin — Frangais, Hachette, Paris, 1934, p. 960) (în 


traducerea autorului). 
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dul este aici, în lumea care a pierdut posibilitatea de a-L vedea pe Dumnezeu în 
prezenţă directă. 


„FAUSTUS: 


Și ce sunteţi voi, cei care trăiţi cu Lucifer? 


MEPHISTOPHILIS: 
Spirite nefericite, care trăiesc cu Lucifer, 
care conspiră cu Lucifer împotriva lui Dumnezeu, 


şi damnaţi împreună cu Lucifer. 


FAUSIUS: 


Şi unde sunteţi damnaţi ? 


MEPHISTOPHILIS: 
În Iad. 


FAUSIUS: 


Și cum se face atunci că arta ta nu este în lad, ci aici? 


MEPHISTOPHILIS: 

Aici este Iadul, nu eu sunt în afara lui: 

Crezi tu că eu, care am văzut faţa lui Dumnezeu, 
Și am gustat din bucuria eternă a Cerurilor, 
Nu-s oropsit cu zece mii de iaduri 


Lipsit fiind de fericirea veşnică?”"? 


Deoarece nu-l poate vedea pe Dumnezeu, Faustus este de acord să scrie pac- 
tul cu diavolul, semnând cu propriul său sânge și se consideră confrate cu 
Mephistophilis, acceptându-i tovărășia, sfaturile şi chiar darurile otrăvite. 

Imaginaţia lui Faustus, așa cum îl vede Marlowe, este contaminată de dorin- 
ţele omului care deja a aflat de oportunităţile lumii noi, descoperite în urma marilor 
călătorii. EI îi cere lui Mephistophilis să-i aducă aur din India, să jefuiască mările de 
perle, tărâmul lumii noi să îl colinde, să aducă de acolo mirodenii şi fructe exotice. 


72 Christopher Marlowe, he 7ragical History of Doctor Faustus, From The Quarto of1616, edited 
by The Rev. Alexander Dyce, Project Gutenberg ebook, Produced by Gary R. L. Young, and David 
Widger (în traducerea autorului) 
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Cu ajutorul demonului, Faustus învață știința astronomiei, a magiei și capătă 
puteri nebănuite care îi aduc renumele de „Maestru Doctor”. Mai întâi, într-o ca- 
leașcă trasă de dragoni, el explorează cerurile pentru „a dovedi cosmografia”, apoi 
cercetează Pământul, ajungând pe vârful muntelui Olimp, după aceea la Roma, 
pentru a-l vedea pe Papă, iar în final admiră de sus Parisul, Napoli, Veneţia și Pado- 
va. Este chemat la curtea lui Charles al V-lea, care îl priveşte cu respect pentru „rare- 
le efecte de magie neagră pe care nu le mai ştie nimeni altcineva din întreaga lume” 
şi îl încântă pe împăratul Germaniei cu diverse iluzii. Apoi merge la curtea Ducelui 
de Vanholt, unde foloseşte din nou magia pentru a îndeplini dorința ducesei de a 
mânca struguri în plină iarnă. 

La expirarea contractului încheiat cu „Lucifer, Prinţul Estului” și ministrul 
său, Mephistophilis, atunci când trebuie să se pregătească de moarte, Faustus refuză 
mântuirea pe care, asemenea tâlharului de pe cruce, o putea obţine printr-o adâncă 
căinţă. EI cere un ultim lucru pe care doar Iadul i-l putea oferi, o ultimă comoară a 
Iadului dorește să o aibă în stăpânire cât încă se mai află pe Pămânv, în lumea de 
mijloc dintre Infern și Cer, şi anume pe frumoasa Elena din Troia. Lumea aceasta, 
de după cădere, pare să-i ofere lui Faustus infinit mai mul decât recâștigarea Raiu- 
lui. Resuscitarea Elenei, a eternei esențe feminine, singura capabilă să-i potolească 
văpaia inimii, i se pare lui Faustus un lucru fascinant, o ispită a cunoașterii în faţa 
căreia nevinovăția cu parfum de infanta Raiului își pierde orice fel de atracţie. 

Cunoaşterea pe care i-o oferă Mephistophilis lui Faustus constă în această pu- 
tere de a materializa ideile. Cu ajutorul acestui demon, orice gând, chiar cel mai 
nebunesc, poate deveni realitate. Acesta este, în fapt, apogeul gândirii baroce — 
momentul în care visătorul şi visul devin unul şi același lucru, în care visul devine 
realitate, iar realitatea devine un vis. Visătorul baroc ştie că este în vis, dar realitatea 
acestuia este atât de seducătoare, încât cel ce visează nu îndrăzneşte să se trezească 
sau să ia o atitudine radicală împotriva aceste stări. 

În piesa Zhe Tragical History of Doctor Faustus, Marlowe se dovedeşte pre- 
cursorul lui Shakespeare, al modului în care marele Will construieşte drama. Ale- 
xandru Surdu constată structura pentadică a dramelor shakespeariene preluată du- 
pă opinia sa din dramaturgia latină și identifică cinci componente de structură cu 
referință directă la personajul central al tragediei: introducerea, intensificarea, punc- 
cul culminant, căderea şi catastrofa." Aceste elemente structurale corespund celor 
cinci acte ale piesei. În prima fază văzută ca introducere, personajele se disting faţă 
de celelalte fără să deranjeze cu ceva. În actul al doilea, personalitatea diferită a per- 
sonajului se accentuează. În faza a treia, psihotică, personajul începe să sufere și să 


8 i) 3 Și pi F Și 
“9 Alexandru Surdu, Filosofia modernă, Editura Paideia, București, 2002, pp. 21 — 23 
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provoace suferință celor din jur. În faza a patra, suntem deja în faţa unei veritabile 
boli mintale. Personajul nu mai poate face faţă, pur și simplu, rolului pe care îl joa- 
că. „Personajele sunt bolnave şi decad, în timp ce sentimentul se purifică tot mai 
mult de balastul său corporal... Soluţia lui Shakespeare este, în actul al V-lea, ucide- 
rea personajelor — uciderea perisabilului și a individualului în favoarea eternului și a 
universalului, care trebuie să persiste. Unde anume? În sufletul spectatorului.”'*! 

Cu toate acestea, personajele shakespeariene sunt prinse într-o reţea de putere 
şi niciodată căderea lor nu poate fi atât de abisală precum cea a lui Faustus sau Don 
Juan. Cele două personaje reflectă, în mod exemplar, noul spirit democratic de la 
sfârşitul secolului al XVI-lea, fiind oameni obișnuiți, care apar de nicăieri și dispar în 
abis, după o existență meteorică. Niciodată căderea cortinei la Teatrul Globus nu lăsa 
în urma ei o stare de abis, un gol total, căci întotdeauna apărea un alt personaj care se 
ocupa de funeraliile eroului principal, aşezându-l pe un uriaș catafalc, așa cum se pre- 
zintă grandiosul sfârșit al lui Hamlet sau al Cleopatrei. Se poate spune că, în cazul 
personajelor shakespeariene, chiar dacă multe dintre ele sunt damnate, dezechilibrul 
lor pare oarecum ferit de alunecările brutale spre infernul absolut. Caracterele Mare- 
lui Will se încadrează într-o tradiţie, sunt paradigmatice, arhetipale, continuând parcă 
o istorie a tragediilor antice. De aceea, fără a greși prea mult, toată această mare scenă 
creată de William Shakespeare este o ultimă redută, ambiguă ce-i drept, a Renașterii 
sub forma diafană a Epocii de Aur patronate de Regina Elisabeta I. 

Faustus moare singur, absorbit, pur şi simplu, în abisul infernal pe care l-a 
creat prin caracterul lui. Corul din finalul piesei avertizează audienţa să ia aminte la 
căderea lui Faustus în Infern, pentru ca nimeni să nu facă „mai mult decât puterea 
cerului o permite”.'% Dacă ne gândim la soarta dramaturgului, moartea personaju- 
lui Faustus este extrem de apropiată de cea a creatorului lui. 

Marlowe creează o operă remarcabilă, impunătoare chiar și numai prin influ- 
enţa sa asupra creaţiilor altor mari scriitori ai secolelor viitoare, dar moare neînțeles 
de contemporanii săi care îl vedeau ca pe un personaj excentric, tenebros, care a 
murit asasinat într-un chip ciudat. Această strălucire fragilă, meteorică, ce se finali- 
zează cu o cădere în abis, este specifică barocului. Dramaturgul elisabetan este omul 
exemplar al timpului său, o perioadă ce se afla sub pecetea unei tensiuni pe care o 
resimţeau mai ales intelectualii la nivelul vieţii lor interioare, sub ameninţarea răz- 
boaielor religioase, a ciumei şi a Inchiziției. Rangurile și titlurile nobiliare nu mai 
reușeau să salveze pe nimeni atunci când orologiul cel rău își anunţa timpul fatidic. 


5% Jbidem 
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Faustus, anonimul, cel venit de nicăieri, se aruncă, cu setea disperată a omului sim- 
plu, în mrejele acestei lumi aristocrate aflate în crepusculul ei, căreia nu-i aparţine, 
dar care exercită asupra lui o fascinaţie ce urcă până la extaz, până într-atât încât 
propria lui viaţă nu mai contează în faţa experimentări clipei în care erosu/ devine 
ambivalent, satanic, deschizând drumul spre o moarte de la care chiar și Dumnezeu 
își va întoarce spatele. 
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Neomatriarhatul inspirat 
de Regina Elisabeta | a Angliei 


Cu Spania secolului al XV-lea, odată cu Isabela de Castilia, începe o eră a feme- 
ilor puternice, care vor avea în mâna lor destinele Europei Occidentale. Regina Casti- 
liei a sprijinit voiajul lui Christophor Columb, în 1492, ceea ce a condus la deschiderea 
Lumii Noi și a proiectat Spania ca prima putere globală mai mult de un secol. 

În regatul Franţei, în aceeași perioadă, Caterina de Medici va reuși să se im- 
pună ca un veritabil monarh absolut. Ea va căpăta titulatura de „grand” Junon”, 
marea Junonă, prin calitatea de soţie a unui mare monarh, cum a fost Henric al II- 
lea al Franţei, supraintitulat Jupiter. Câr va trăi, ea își va exercita permanent puterea 
chiar și după strania moarte a soţului, pe care Nostradamus o profeţise. Caterina va 
conduce regatul din umbră, influențând deciziile fiilor săi, atunci când aceștia vor 
ajunge pe tron. 

Sfârșitul Renașterii aduce feminitatea în sfera puterii. Apogeul acestei noi in- 
fluenţe va fi întrupat, cu cea mai mare probabilitate, de Regina Elisabeta I a Angliei 
şi a Irlandei (1533 — 1603). 

În contextul metaforelor și alegoriilor baroce trebuia găsit un echivalent pe mă- 
sură și pentru ultima descendentă a dinastiei Tudorilor. Avându-se în vedere calităţile 
războinice ale reginei, dar și dificultatea acesteia de a lega o căsătorie oficială, motivată 
de faptul că alegerea pretendentului avea consecinţe politice care puteau fi periculoase 
pentru liniștea Regatului, trebuia ales un simbol cu trăsături virginale. Într-o epocă în 
care Europa era prinsă în mrejele conflictelor religioase, neutralitatea era un dar de 
mare preţ, care nu putea fi pierdut de dragul unei regine. Rolul pe care tânăra Elisabe- 
ta trebuia să-l joace era cel al unei femei oarecum inaccesibile, dar protectoare cu po- 
porul. Ținându-se cont de toate aceste așteptări, ea nu-și putea găsi decât un patron 
întruchipat de o zeitate cu trăsături războinice, dar și feciorelnice, în aceeaşi măsură, 
precum cele ale Dianei, zeiţa antică a vânătorii, stăpână a pustiurilor și a pădurilor. 
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Acest nume oferit reginei se va potrivi foarte bine unui Regat care îşi va extinde teri- 
toriile peste imensele pământuri virgine ale Americii, astfel că întreaga curte britanică 
va juca rolul unui alai divin sub protectoratul Dianei. Filosoful român loan Petru 
Culianu a identificat posibila concatenare dintre Elisabeta I și zeița vânătorii. „Aceas- 
tă alegere, foarte bine justificată de caracterul războinic și, totodată, virginal al Dianei, 
nu pune probleme decât într-o singură privinţă: se știe că Diana este o zeiţă lunară. 
Or ce putea avea de-a face Regina Elisabeta cu Luna? Un vechi simbolism oferă o 
soluţie minunată acestei ultime îndoieli: în timp ce Soarele fusese tradiţional asociat 
papalității, Luna era simbolul Imperiului” '% 

Pictorul flamand Quentin Metsys cel Tânăr (1543 — 1589), artist la curtea 
Tudorilor în epoca elisabetană, a realizat un portret simbolic al reginei, în anul 1583, 
Elizabeth 1, The Sieve Portrait. Regina ţine în mână o sită, simbol al castităţii, 
făcându-se aluzie la Tuccia, o preoteasă vestală care și-a dovedit virginitatea cărând 
apa luată din Tibru cu o sită și pe care a dus-o în Templul Vestei. 

Odată cu victoria flotei britanice asupra vestitei și, până atunci, temutei 
Grande y Felicisima Armada spaniole, imaginea reginei începe să se schimbe. În 
tablourile de la sfârșitul secolului al XVI-lea, ea apare într-o nouă ipostază — cea de 
suveran absolut. Porzreru/ Armada (1588) (Figura nr. 52), realizat de un artist rămas 
necunoscut, marca această răsunătoare victorie. În celebra reprezentare, măreţia 
Reginei Elisabeta I stă nu numai în impenetrabilitatea expresiei, ci și în opulenţa 
ornamentelor ce-i îmbogăţesc vestimentația și coafura, între care abundă pietrele 
nestemate şi perlele. Puterea de incontestat a suveranei asupra lumii întregi este 
reprezentată de artist prin fixarea mâinii reginei deasupra globului pământesc. 

Regina Elisabeta I a exercitat un imens impact asupra oamenilor de cultură 
din vremea ei, întrucât ea era cea care trebuia să facă faţă Contrareformei iniţiate de 
Conciliul de la Trento, a cărui cerinţă era dezvoltarea unei arte teatrale viscerale care 
să se adreseze oamenilor simpli şi să fie, de asemenea, un instrument puternic al 
propagandei catolice. 

În competiţie cu această mișcare culturală, scriitorii Angliei elisabetane au în- 
ceput să creeze piese de teatru centrate, pentru prima dată, pe caractere feminine 
remarcabile, cu rol de conducător, stabilind, astfel, o marcă a neomatriarhatului 
protestant iniţiat de regina virgină. 

Unul dintre dramaturgii fascinaţi de universul feminin a fost și Cristopher Mar- 
lowe care, la sfârșitul piesei Zhe Zragical Life of Docror Faustus, leagă ultima dorință a 
eroului de experiența unei nopţi de iubire cu Elena din Troia, o posibilă substituție 
mentală a Elisabetei. Psihanalitic, pentru Marlowe, apropierea de Elisabeta, mai în vârstă 


8 . p FE . . ci 
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Figura nr. 51. Elizaberh 1, The Sieve Portrait (Portretul cu sită al Reginei Elisabeta 1) (1583), 
realizat de pictorul flamand Quentin Metsys cel Tânăr (1543 — 1589). 


E | 


Figura nr. $2. Armada Portrait (Portretul Armada al Elisabetei 1)(1588, autor anonim) | 
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cu treizeci de ani decât el, putea fi pusă în paralel cu distanţa milenară care îl separa 
pe Faust de Elena, cea care reprezenta o esenţă eternă a frumuseţii şi a puterii. 

Spre sfârşitul vieţii și domniei preamăritei Elisabeta I, pictorii au început să 
apeleze la reprezentarea alegorică a Reginei. Porzreru/ curcubeu, realizat în 1600, 
când regina avea deja 67 de ani (Figura nr. 53), de un tânăr artist, poate Isaac Oliver 
(1556 — 1617) sau poate Marcus Gheeraerts (1561 — 1636), prezintă o schimbare de 
paradigmă corelată cu imensa putere pe care o deţinea suverana care învinsese pu- 
ternica flotă spaniolă. Deși altădată era corelată cu Luna, vârstnica Regină Elisabeta 
I devine Soarele, astrul care dă lumină şi viață supușilor săi. Mantia ei străluceşte 
precum aurul, dar şi ca razele astrului, şi are ca imprimeu numeroși ochi şi multe 
urechi umane ce fac trimitere la vasta reţea de spionaj pe care o conducea, avându-l 
ca ajutor pe Walsingham. În partea stângă a tabloului se observă inscripţia: „NON 
SINE SOLE IRIS” („Nu există curcubeu fără Soare”), iar regina ţine în mâna sa un 
curcubeu, simbol al reţelei de spionaj britanic, cunoscută sub numele de „schema 


8 A 
curcubeu”? î 


ntrucât nu incorpora numai englezi, ci şi străini. Unul dintre ei, după 
cum am amintit deja, a fost şi filosoful napoletan Giordano Bruno care, fascinat de 
Elisabeta I, s-a pus la dispoziţia acesteia după ce și-a abandonat Ordinul catolic, 
devenind un artizan al luptei împotriva papalității. %, 

Portretul curcubeu ne trimite la interpretări psihanalitice pe baza cărora pu- 
tem admite că tinerii artiști din ultimii ani de viaţă ai Reginei „virgine” aveau reverii 
care treceau dincolo de barierele incestuoase ale vârstei. 

Ca filosof şi patriot italian venit în vizită la curtea Angliei, Giordano Bruno a 
fost, de asemenea, fascinat de Regină. Construind imaginea mnemotehnică a Elisa- 
betei, el îi oferea atribute care o apropiau de zeiţa Diana, dar și de temuta vrăjitoare 
Circe! În amurgul Renaşterii, filosoful italian dedică mai multe pagini celor două 
personaje emblematice din mitologia greacă. În scrierea sa De gli heroici furori 
(Despre elanurile eroice) (1585), un personaj-cheie este Diana, prezentată din per- 
spectiva mitului lui Acteon. Zeița vânătorii este în directă corelaţie cu Luna, cu 
acele elemente nocturne, misterioase, ce trimit la conspirații. Bruno este fascinat de 
mitul lui Acteon, vânătorul care devine vânat. După cum sugerează loan Petru 
Culianui'S6, Diana o putea reprezenta metaforic pe Elisabeta, împreună cu întreaga 
ei curte. Cel care intra în anturajul ei nu mai putea pleca de acolo decât transformat 
în vânat. Cealaltă faţă a Elisabetei, descoperită de Bruno, trimite la Circe, cea care, 
cu bagheta ei magică, relevă natura animalică din om, transformându-i în porci sau 
alte animale pe cei ce stau în compania ei. Teribila Circe, fiică a lui Helios, zeul Soare, 


ii Joshua Dickson, 7he Highland Bagpipe: Music, History, Tradition, Ashgate, 2009, p. 160 
i, John Bossy, Giordano Bruno and the Embassy Affair, Yale University Press, 2002 
'% Joan Petru Culianu, Eros și magie în Renaștere — 1984, Editura Nemira, București, 1994 
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Figura nr. 53. Ie Rainbow Portrait (Portretul curcubeu al Elisabetei ], 1600). Este o reprezentare 
alegorică a reginei Îmbărrânice sub forma unei tinere ce ţine în mâna ei dreaptă un curcubeu. 
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şi a oceanidei Perseis, se află în opoziţie totală cu celesta Diana, cea care stă sub fas- 
cinaţia Lunii. Circe este o vrăjitoare malefică, telurică sub multe aspecte, care stă pe 
o insulă şi ştie drumul spre infern, locul unde sufletele devin neputincioase şi sunt 
ţintuite în contemplarea eternă şi damnată a patimilor lor omenești. Bruno este 
fascinat de puterea celor două personaje feminine care reflectă metaforic dubla cali- 
tate a Reginei. EI o percepe pe Elisabeta I ca magician al puterii, dar și ca vrăjitoare 
rea, căci, în concepţia Nolanului, omul pendulează între două tiranii — una asumată 
magic, cealaltă impusă prin vraja puterii. 

La fel cum, în opera lui Marlowe, Elena este adusă din lad de către 
Mephistophilis, pentru Bruno, cele două metafore, a Dianei și a Circei, sugerează 
tot o legătură cu forțele obscure, la limită chiar infernale. Diana, cea care vânează în 
străfundul pădurilor, este, ca și Circe, stăpână peste universul bestiarului, al teluri- 
cului, al forţelor ce ţin de latura inconștientă a fiinţei umane. 


Tragedia unei regine în declin pe scena Teatrului G/obus 


Cel mai mare artist al epocii elisabetane rămâne însă, conform unei opinii 
unanim recunoscute, William Shakespeare, un autor paradigmatic pentru epoca 
lui, numită, cu o oarecare ironie, barocă. Marele Will are o identitate neclară până 
în ziua de astăzi, iar numele său de familie, Shakespeare, are o tentă comică, însem- 
nând „scutură lance”. Mulţi consideră că adevăratul dramaturg a fost, de fapt, Ed- 
mund de Vere, al 17-lea Conte de Oxford'*7 (1564 — 1604) sau chiar Francis Bacon'%8 
şi nu fiul mănușierului. El era numit de confrații scriitori, cum ar fi Ben Jonson sau 
Kir Marlowe, Robert Green, sau mai puţin celebrii Nasche, Pearle, Lyly, Heywood, 
Dekker și Chapman, cu care colabora, de altfel, la realizarea unor scene din piese, 
drept „o cioară neagră care se împăunează cu penele lor albe”. “9 

Piesele shakespeariene abundă în amestecul de tragic și comic, fuziunea din- 
cre real și ireal și juxtapoziţii surprinzătoare, dar pecetea cu adevărat barocă din pie- 
sele dramaturgului de la Strarford-upon-Avon o reprezintă faptul că personajele 
feminine devin centrale în operele sale, de parcă tot universul gravitează în jurul lor, 
precum stelele în jurul Lunii. Feminitatea nu mai prinsese până atunci asemenea 
cote de expresie. Gertrude, Desdemona, Lady Macbeth sau fetele Regelui Lear de- 
vin emblematice pentru tipul de femeie care aduce dezastrul în viaţa bărbaţilor prin 
puterea subtilă de dominație. În toate aceste cazuri de femei excepţionale, calităţile 


lor sunt folosite într-un singur scop, şi anume obținerea puterii care să le asigure un 
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soi de dominație ocultă asupra masculinităţii. Bărbaţii din jurul lor devin personaje 
tipic baroce: fragile, ambivalente, nehotărâte, ce sfârșesc, într-un final, în deznădej- 
de şi umilinţă. 

La începutul secolului al XX-lea, profesorul de poezie de la Oxford Universi- 
ty, A. C. Bradley, în faimoasa sa scriere Shakesperean Tragedy (1904), anunţa o 
clasificare a tragediilor shakespeariene în două categorii distincte, separate printr-o 
perioadă de timp. În prima parte a carierei sale ca autor, Marele Will a scris tragedii 
pure, precum Romeo and Julie, istorice — precum Richard II], dar şi comedii — ca 
Love s Labour's Lost şi Midsummer Nighr s Dream. A urmat o etapă a comediilor, 
iar în perioada 1601 — 1608, el scrie numeroase alte tragedii: Ju/iuzs Caesar, Hamler, 
Ochello, King Lear, Timon of Arhens, Macbeth, Antony and Cleopatra şi Corio- 
Ianus. Aceşti din urmă șapte ani sunt consideraţi de Bradley drept „perioada tragică 
a lui Shakespeare”, denumită astfel nu numai pentru că autorul lor se maturizase şi 
începuse să considere tragedia ca forma cea mai înaltă de dramă, ci poate și pentru 
că „lumea începuse să arate întunecată și teribilă”. 

Hamlec este, poate, cea mai elaborată piesă a dramaturgului englez. În forma 
sa definitivă, această tragedie a avut premiera scenică în anul 1600, la apusul grandi- 
oasei domnii elisabetane. Drama se prezintă ca o încercare de a surprinde starea în 
care se găsea Anglia în acele vremuri, la sfârşitul unei domnii lungi, care avea deja 
un aer de „putreziciune”. Între anii 1592 şi 1594, o mare epidemie de ciumă lovise 
Londra. A fost momentul când, profitând de acest flagel, partidele religioase s-au 
fanatizat. Conflictele dintre catolici și protestanți riscau să arunce regatul în haos. 
Pe acest fond de sărăcie adusă de numeroasele războaie purtate de Elisabeta contra 
catolicilor, culminând cu luprele extrem de sângeroase din Irlanda, unde a fost tri- 
mis Robert Devereux, al Doilea Conte de Essex (1565 — 1601), se impunea o soluţie 
mai tolerantă și pacifistă în relaţia cu inamicii vecini. Lordul Cecil insista pentru 
aducerea pe tronul Angliei a lui Iacob al Scoției, fiul catolicei Maria Stuart. În aceste 
condiţii, Regina Elisabeta a fost nevoită să-și sacrifice favoritul, cel pe care, poate, îl 
dorea urmașul său la tron, Lordul Essex, un susţinător al liniei dure protestante, 
care, din păcate, miza pe războiul continuu cu regiunile catolice. Extrem de iubit și 
cunoscut, el era considerat în epocă un fel de fiu sau, uneori, ca amant al reginei. 
Teatrul Globus a jucat un rol destul de important în susţinerea lui populară împo- 
criva cercurilor filocatolice. Se pare că replicile shakespeariene au provocat chiar o 
revoltă spontană prin atașarea trăsăturilor fizice ale Lordului Cecil personajelor 
negative din piesele istorice jucate pe scena teatrului, acestea fiind, de fapt, o propa- 
gandă subtilă pentru evenimentele contemporane. 


AC, Bradley, Shakesperean Tragedy. Lectures on Hamler, Othello, King Lear and Macberh, 
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Piesa Flamler poate fi considerată o oglindă a raporturilor extrem de tensionate 
şi ambivalente, existente în jurul anului 1600, între regină și Lordul Essex (1565 — 
1601), care, din nefericire pentru el, a trebuit să fie sacrificat din raţiuni politice. Moar- 
tea lui Essex, în anul 16or, prin decapitare în turnul Londrei, va face ca Elisabeta să-și 
piardă din aureola de până atunci, fiind văzută ca o regină blestemată. Noua epidemie 
de ciumă din 1603 va anunţa şi moartea aceleia care a fost, poate, cea mai mare Regină 
a tuturor timpurilor, dar al cărei sfârșit îl dorea majoritatea supușilor. Odată cu dispa- 
riţia suveranei şi a supusului ei, Lordul Essex, s-a încheiat o epocă eroică, ce lăsa loc 
unor timpuri în care regatul trebuia să-şi regăsească echilibrul. 

Poate era timpul ca un nou rege să urce pe tron, unul care să aibă moștenitori 
direcți, capabili să-i ofere Angliei o demnitate, dincolo de infinitele intrigi şi războa- 
ie fratricide ale unei „Regine virgine”, capricioase şi, de multe ori, de neînțeles. 

Hamles prima dintre marile tragedii shakespeariene, a fost scrisă chiar în 
această perioadă plină de evenimente dramatice, fiind publicată, pentru prima dată, 
în 1603. Aceasta este, probabil, piesa cea mai faimoasă a Marelui Will. Personajul 
eponim, fostul student al Universităţii din Wittenberg, este considerat „intelectual 
prin natură şi reflectiv prin obicei, astfel că tragedia ce-i poartă numele este o trage- 


> 191 


die filosofică”. În Uber dramatische Kunst und Literatur (1809 — 181), criticul şi 
filosoful german August Wilhelm Schlegel (1767 — 1845) scria: „Flamler este o tra- 
gedie a cugetării inspirată de continua și niciodată satisfăcuta meditaţie asupra des- 
tinului omului și asupra perplexităţii întunecate a evenimentelor din această lume și 
calculată să cheme aceeași meditaţie în minţile spectatorilor. Această operă enigma- 
tică se aseamănă cu acele ecuaţii iraționale în care o fracţie de magnitudine necunos- 
cută nu admite, în niciun fel, o soluţie””. 

În Danemarca, locul unde este plasată piesa Flam/er, Regele, ca paradigmă 
masculină, a devenit o fantomă, iar în locul lui, rămâne soţia sa, Regina Gertrude, 
care preia conducerea ţării. Povestea seamănă izbitor de mult cu poemul antic, în 
care Agamemnon este ucis mișelește de către Clitemnestra, regina adulterină, îm- 
preună cu amantul, Egist, verișorul regelui. Este vechea istorie a crimei fratricide. În 
Biblie, Cain își omoară fratele ca o consecinţă a unui mimetism conflictual. Este 
vorba de faprul că alegerea jertfei lui Abel, fratele mai mic, de către Dumnezeu îl 
forța la un mimetism inversat, în care fratele mai mare trebuia să-l imite pe cel mai 
mic, lucru care este greu de acceptat. În cazul lui Claudius, fratele mai mic al lui 
Hamler cel bătrân, Regele Danemarcei, este vorba despre un mecanism de imitație 


exact opus celui al lui Cain, în sensul unui mimetism ce merge până la substituție și 


"9 Jbidern, p. 86 
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a cărui nefericită finalitate este tot crima fratricidă, de această dată a fratelui mai mic 
care îşi ucide fratele mai mare. De regulă, fratele mai mic abordează o poziţie de 
inferioritate în faţa celui mai vârstnic, ceea ce îl determină uneori la un comporta- 
ment de tip infantil sau chiar feminin pentru a intra în grațiile acestuia. Claudius va 
dezvolta o puternică ambivalenţă în faţa fratelui care îl condamna la un statut de 
minorat și la o imitație care nu se putea realiza deplin decât prin substituție datorită 
poziţiei unice pe care o deţinea Hamlet cel bătrân în calitate de rege al Danemarcei. 
Claudius îşi va împlini mimetismul de substituție doar atunci când va prelua total 
rolul fratelui mai mare, așezându-se pe tronul regal, luându-i soţia și chiar fiul, pe 
care îl declară succesorul său la tronul Danemarcei. 

În ipostaza barocă a tragediei, povestită de Duhul regelui defunct, visul regi- 
nei de a-și înșela soţul devine realitate atunci când, cu daruri, ea a fost sedusă de 
cumnatul incestuos. Pe de altă parte, textul prezintă însă o anumită ambiguitate ce 
sugerează că, mai degrabă, regina l-ar fi sedus, cu vraja feminităţii ei, pe Claudius, 
frate al Regelui Hamlet cel bărrân, crima transformându-l pe nefericitul cumnat în 
sclavul acesteia. Regina avea tendinţe spre o dominație de tip matriarhal, cu toate că 
relaţia cu Hamlet cel Bătrân îi afectase personalitatea puternică. Infantilul — femi- 
nin Claudius putea fi un partener regal mai potrivit dorințelor ei materne și domi- 
nacoare. Gertrude se visa marea mamă a regatului, zeiță ocrotitoare a forțelor femi- 
nine ce pulsau firave în nordul îngheţat al Danemarcei. Astfel, replica Duhului 
începe să prindă sens: 


„Voința zis-cinstitei mele doamne! 

Vai, Hamlet, Hamlet, cum a decăzut! 
Cum a-njosit iubirea mea cea multă... 
Cum şi-a plecat privirea spre-un netrebnic, 


. . I 
Din naștere mai ne-nzestrat!” sc 


Gertrude se află într-o situație mult mai complicată decâr se găseau 
Guinevere sau Francesca de Rimini, a căror iubire o descrie Dante în Divina Come- 
die. În cazul lui Guinevere, păcatul nu este atât de mare ţinând cont de faptul că 
tânărul Lancelot, de care este îndrăgostită regina, nu este decât protejatul bătrânu- 
lui Rege Arthur. Este vorba, în definitiv, de dreptul firesc al unei iubiri adolescenti- 
ne, specifice unui stadiu estetic de existenţă, pe care îl recheamă Guinevere alături 
de Lancelot. În povestea lui Dante, Francesca de Rimini se află într-o conjunctură 
mai delicată atunci când se îndrăgostește de Paolo Malatesta, tânărul și frumosul 


'% William Shakespeare, Opere complere. Hamlet, Editura Adevărul Holding, Bucureşti, 2009, p. 67 
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frate al vârstnicului ei soţ. Istoria Francescăi ne apropie de povestea shakespeariană 
a Reginei Gertrude, care trebuie să-şi împartă dragostea incestuoasă pe care o nu- 
crește față de cumnat cu cea pentru fiul ei. Pe Gertrude nu ne-o putem imagina 
prinsă de Claudius într-o eternă sărutare, undeva, în primele cercuri ale Infernului. 
Fiul său, Hamlet, este ca o piatră de moară agățată de sufletul ei ușor, ce nu-și poate 
lua astfel zborul spre o iubire ce ar eterniza-o în stadiul estetic al fiinţării. Gertrude 
este un personaj totalmente ambivalent, plasat între două lumi: cea a stadiului este- 
tic şi cea a datoriei pe care o impune stadiul etic. Ea este, în același timp, iubită ado- 
lescentină, dar și mamă cu răspunderi și griji, situându-se undeva între condiţia 
Elenei din Troia și cea a Fecioarei. Ea se zbate la limita disperării, între stadiul estetic 
şi cel etic al existenţei, între iubiri imposibile. 

În sfârşitul sumbrului său discurs, Duhul ţine să-i specifice tânărului Hamler 
că, indiferent de modalitatea prin care va realiza actul răzbunării, el trebuie să aibă 
grijă ca nu cumva să-și mânjească sufletul și mintea făcându-i rău mamei. ”* Prin 
această ultimă poruncă, Duhul evită conturarea unui complex de tip Electra sau 
Oreste. Înlăturând această variantă, ce ar fi fost cea simplă, directă, prin care Hamlet 
ar fi lovit chiar în inima matriarhatului, cu toate relele lui, viața personajului se com- 
plică foarte mult. El trebuie să joace după noile reguli instaurate de Regina matriarha- 
lă. Viclenia, nebunia isterică simulată, psihodrama teatrală, provocarea artificială a 
unor situaţii conflicrule, crima indirectă devin singurele arme de care dispune tânărul 
Hamlet. El este condamnat sau, mai bine zis, damnat să se supună mamei posibil 
criminale care, atunci când a întins plasele iubirii incestuoase cumnatului său, şi-a 
permis să încalce regula de aur a patriarhatului, şi anume să nu-și înșele soțul. De fapr, 
Duhul îi comandă lui Hamlet ceva cu mult mai tulburător și mai dificil de realizat 
decât o simplă răzbunare, și anume ca matriarhatul magic al reginei să fie distrus din 
interior. Regina matriarhală trebuie să ajungă în acel punct în care să nu-și mai supor- 
te condiţia, să ajungă la disperare, să nu-și mai dorească, pur și simplu, statutul de 
stăpână — doar atunci blestemul asupra curţii şi a Danemarcei va înceta. 


„Să nu-ţi mânjeşti nici sufletul, nici mintea 
Făcându-i rău mamei. Las-o-n plata 
Lui Dumnezeu şi-a spinilor ce-n pieptu-i 


Sălășluiesc spre-a-o-nghimpa. Mă duc.”95 


Tensiunea maximă, aproape de nesuportat, dar mai ales lipsa de soluţii, 
abandonarea paralizantă în faţa cursului inexorabil al evenimentelor ce vin aproape 


'% Ibidem, p. 69 
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într-o cavalcadă infernală spre personaje, constituie principalele trăsături ale drame- 
lor baroce. Hamlet se află într-o permanentă așteptare a evenimentelor care se în- 
dreaptă spre el, caută mereu o soluţie, care însă întârzie să se contureze cu claritate, 
spre deosebire de Oreste, care acţionează în urma unei decizii ferme, impuse de 
conștiință. Oreste, eroul tragediei greceşti, este omul polisului grec, care a descope- 
rit valoarea deciziei. Omul baroc evoluează însă în cu totul alte cadre. Pentru el, 
decizia devine una extrem de dificilă, chiar chinuitoare, fiind descumpănit de impo- 
sibilitatea finalizării acţiunilor sale. 

Oreste ştie precis cine i-a omorât tatăl, în schimb, pentru Hamlet, totul este 
mult mai complicat; el nu poate fi sigur dacă Duhul nu este, de fapt, un demon al 
Infernului, care îl provoacă, speculându-i slăbiciunile. Tânărul Hamlet este asaltat 
din toate părţile de o lume ostilă, ce se deschide atât spre Cer, cât şi spre Infern, dar 
cel mai mult spre lumea de mijloc, spre Pământ. Singurul lucru sigur este pentru el 
faprul că „ştie că nu ştie”, că binele şi răul s-au relativizat. 

Nehotărârea rămâne starea ce stăpâneşte sufletul fragilizat al eroului și răzba- 
te în celebrul monolog: „A fi sau a nu fi: iată-ntrebarea”. Completarea ne aduce în 
faţă tocmai acea problemă a opțiunii. „Să rabzi prin suferință răul, măcinându-te pe 
dinăuntru” sau „să optezi pentru acţiune pentru a-ţi impune adevărul și dreptatea”. 
Hamlet este conştient că cea de a doua opţiune, cea a implicării, îi va aduce, inevita- 
bil, moartea și dezastrul. Orice decizie ar lua nu este bună. Fapta nu ajută la nimic, 
ba, din contră, ar complica şi mai mult lucrurile. Non-acţiunea, suspendarea în 
nebunie, amânarea, dezlegarea față de orice fel de legătură, chiar și de dragostea 
pură și nevinovată a Ofeliei, par mai potrivite unei alegeri pe care nu poţi să o faci. 

Ar mai exista, totuşi, salvare dacă ar fi să gândim precum Platon, pentru care 
moartea era văzută asemenea unui somn, un somn în care ar putea fi chiar vise. Dar, 
imediat, vine concluzia barocă, aruncând personajul pe culmile disperării: 


„Să mori, să dormi... 

Să dormi visând, mai ştii? Aici e greul, 
Căci se cuvine-a cugeta: ce vise 

Pot răsări în somnu-acesta-al morţii 
19196 


Când hoitu-i lepăda 


În piesa FHlamler se prezintă o lume în care feminitatea se transferă asupra 
personajelor masculine, care devin, prin această translație, slabe, ambivalente, în 
pragul nebuniei. Slăbiciunea lor constă în faprul că, de cele mai multe ori, evită o 
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confruntare directă, preferând calea prin care se loveşte cu arme extrem de subtile și 
ascunse, precum minciuna, seducţia, otrava sau persuasiunea indirectă. Claudius îşi 
omoară fratele în somn prin otravă, o metodă pe care ar fi folosit-o, mai degrabă, o 
femeie care, firavă fiind, nu-şi poate provoca adversarul masculin la o confruntare 
armată directă. Dar, odată realizat acest transfer monstruos, în care masculinitatea a 
fost efeminată, femininul ca atare este puternic perturbat. Prima victimă a acestei 
perturbări este feminitatea pură, nevinovată, a Ofeliei. Prin această degradare a 
femininului, a rezervorului vieţii, Danemarca devine cu adevărat „putredă”. 

Fortinbras, care dorea să recâștige teritoriile pierdute de tatăl său, profitând 
de moartea Regelui Hamler cel bărrân, va face ca matriarhatul instaurat de Gertrude 
să devină extrem de păgubos pentru o Danemarcă ce trebuia să se pregătească la 
modul serios de război. Şi astfel, amenințarea războiului o transformă pe regină 
dintr-o frumoasă și iubită femeie într-o fiinţă mizerabilă ( Wrerched gueen), cum o 
va numi Hamlet. Termenul „wrecched” este polisemantic, însemnând și nenorocit, 
jalnic, chinuit, infect, lamentabil, nefericit, pârlit, prăpădit, prost, rău, sărman, tică- 
los, nevoiaș, căzut, de neconsolat, în depresie, căzut în melancolie. Toate aceste 
atribute ale reginei neo-matriarhale au fost transferate și asupra regatului pe care ea 
îl conducea cu metode obscure. 

Prin impunerea acestui blestemat neo-matriarhat în Danemarca a fost afectată 
însăși ordinea firii: morții ieşeau din groapă la fel ca în vremea premergătoare asasină- 
rii lui Cezar, iar cerul, la rândul său, dădea şi el semne prin comete și eclipse." 

Situaţia lui Hamlet devine extrem de ambivalentă în momentul în care Clau- 
dius îl declară succesorul oficial la tron. Astfel, prințul Danemarcei va trebui să 
moștenească crima odioasă a unchiului și a mamei. Regăsim o altă ambivalență în 
situaţia lui Horatio, bunul prieten al tânărului prinț, care a venit pentru înmor- 
mântarea regelui şi a ajuns, spre uimirea sa, la nunta reginei. Această nuntă, aşa cum 
o anunţă Duhul regelui răposar, este, de fapt, o mare cădere în dragoste şi moarte 
(„whaca falling-oft was there”). 

Polonius, tatăl Ofeliei, a intuit bine sursa nebuniei lui Hamlet, identificând-o 
în lipsa de iubire, dar nu a înţeles la fel de bine de a cui iubire avea nevoie prinţul 
Danemarcei. El dorea respectul și iubirea unei mame care acceptă patriarhatul. Ceea 
ce îl îngrozește, îl terifiază pe Hamlet este tocmai noua ordine matriarhală instaura- 
tă de regină. Masculinitatea lui este puternic afectată; se produce un fenomen de 
auto-castrare, care îl împiedică să-și mai manifeste virilitatea, masculinitatea. Acest 
lucru va degrada legătura erotică pe care o are cu tânăra Ofelia. Dar, mult mai grav, 
îi afectează raporturile cu regina, față de care devine suspicios, neîncrezător. Pier- 
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zându-şi bunul discernământ, ajuns într-un prag al absurdului, Hamler nu mai 
poate accepta nicio voce masculină din apropierea reginei, ceea ce îl va determina să 
îl omoare pe mult prea curiosul Polonius, care se afla ascuns, dintr-o nefericită în- 
tâmplare, după o draperie din camera reginei. Hamlet realizează că a devenit crimi- 
nal de facro. El impută mamei sale, regina, calitatea de autor moral al oribilei fapte 
— moartea lui Polonius. 

Gertrude pare adusă la realitate, ca trezită dintr-o vrajă, atunci când spune: „Iu 
îmi răsfrângi privirile în sufler” („Thou turnst mine eyes into my very soul”)” ji 


Această deschidere spre interioritate este însă de scurtă durată, căci, în curând, ea va 
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exclama: „O, Hamlet, nu mai vorbi!” („Ob, Hamler, speak no more 

Regina matriarhală, țintuită în ordinea sensibilului, nu poate vedea Duhul care 
acționează din lumea nevăzută. Concluzia ei, firească de alfel, se transformă într-un 
verdict ce cade ca un trăsnet peste capul prinţului: „Hamlet este nebun”. Fiul îi cere 
mamei castitate, dar ea îl consideră alienat. Triumful matriarhatului peste lumea sen- 
sibilă pare total şi este pecetluit prin exilarea lui Hamlet departe, în Anglia. 

Piesa de teatru poate fi văzută și sub semnul camuflat al unui mesaj cu referi- 
re directă la Elisabeta, Regina Angliei. Înaintea plecării, Hamlet i se adresează lui 
Claudius cu apelativul straniu de „mamă”, transformându-l în ceea ce el devenise de 
fapt, şi anume o prelungire a magiei puterii de tip matriarhal pe care o exercita Re- 


gina Gertrude. 


„HAMLET: 

— Dar hai să plecăm - în Anglia! Cu bine, dragă mamă. 

REGELE: 

— Sunc tatăl tău ce te iubeşte, Hamlet. 

HAMLET: 

Ba, mamă. Tata și mama sunt soţ și soţie, soţul și soția sunt un singur trup, așadar: 
mamă. 

(Se întoarce către gardă. ) 

Hai, în Anglia” 


Anglia, ţara exilului, reprezintă o trimitere explicită spre inima matriarhatu- 
lui modern „par excellence”, locul unde domnea Regina „virgină”, Elisabeta |. 

După monologul ambivalenţei opțiunii între „a fi şi a nu fi”, Hamlet încear- 
că să înțeleagă esenţa umanului: „Ce este omul?” („ Whar is a man”, cc Interogaţiile 
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prinţului asupra condiţiei umane reprezintă, poate, partea din piesă care amplifică 
la maximum nehotărârea, incapacitatea de acţiune și ambivalenţa personajului. 
Situat între „vită și înger”, între sensibil şi inteligibil, omul nu-și poate decide clar 
apartenenţa. Hamlet rămâne suspendat, într-un „no man's land”, între un interior 
destructurat, cuprins de disperare, și o lume exterioară, penetrată de apariţii fanto- 
matice, ce-i pun sub semnul îndoielii valabilitatea. 

În cimitir, discursul lui Hamlet în faţa craniilor celor de altădată identifică 
moartea cu o forță feminină care exercită seducţie. Memorabilă rămâne replica adre- 
sată craniului clovnului de curte Yorick, căruia prinţul Danemarcei îi spune: „Du-te 
în iatacul doamnei”. Ispititoarea Doamnă este, în acest caz, însăși Moartea, văzută sub 
aspectul unei seducţii irezistibile, imagine născută dintr-un arhetip generat de pulsiu- 
nea thanatică, așa cum o vedea Freud. Chipul morţii este ascuns sub o mască, semn al 
ambiguității identitare: „şi spune-i dacă se sulemenește de un deget grosime, aceasta e 
înfăţişarea pe care o s-o capete până la urmă (...) şi, vezi, s-o faci să râdă.” În plus, 
întrezărim aici încă o posibilă paralelă cu Regina Elisabeta I care fascinase, întreaga ei 
viaţă, prin masca ce-i acoperea chipul. De alfel, ultimele tablouri ale suveranei sur- 
prind figura morbidă a unei regine măcinate de problemele statului, dar și personale, 
dar care exercita încă forţă, putere şi măreție, mai ales datorită vestimentaţiei și ele- 
mentelor artificiale specifice modei baroce, reprezentare mai ales de peruca bogat 
ornamentată şi masca albă ce îi acoperea adevărata față (Figurile nr. 54 şi 55). 

În piesa Flarnlet, Shakespeare este destul de explicit atunci când face referire la 
Anglia, spunând, prin gura groparului hârru, că Hamlet nebunul a fost trimis în ţara 
Albionului tocmai ca la întoarcere să nu se mai cunoască nebunia lui, căci „acolo oa- 
menii sunt la fel de nebuni ca el”. Această frază este un exemplu elocvent de umor 
macabru prin care matriarhatul elisabetan este prezentat ca un mare ospiciu. 

Nehotărârea lui Hamlet vine din faptul că el se comportă conform regulilor 
matriarhatului, acţionând mai mult ca o femeie, ezitând în faţa unei confruntări 
violente directe. După moartea Ofeliei, datele problemei se schimbă; Hamlet înce- 
tează să mai joace rolul nebunului copleșit de ambivalenţă și acceptă duelul la care 
este provocat de fratele Ofeliei, bunul său prieten Laertes. Duelul avea menirea 
reinstaurării forţei masculine, a regulilor luptei directe impuse de patriarhat. Braţele 
bărbătești și armele de fier ar fi trebuit să vorbească în locul otrăvii, dar, din păcate, 
era mult prea tardiv. Vinul, care trebuia să aducă veselie sufletului victorios, era și el 
destinat atotputerniciei morţii. Otrava provenea dintr-o perlă, esenţă a feminităţii, 
obscurului și fragilului. 


” Ibidem, p. 223 
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Figura nr. 54. Elisabera L portret atribuit lui Marcus 
Gheeraerts cel Tânăr, 1595, este caracterizat printr-un realism 
excesiv, ce surprinde, de fapt, eşecul politicii elisabetane. 
Chipul reginei reflectă, în pofida severităţii, o adâncă tristeţe. 


23 si N 1 Măi 
Figura nr. 55. Portret alegoric al Reginei Elisabeta, pictat 
după 1620, perioadă în care renaşte interesul pentru dom- 
nia sa. Timpul doarme în dreapta sa, iar moartea priveşte 
peste umărul său stâng, în timp ce doi heruvimi îi ţin 
coroana deasupra capului. 
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Pentru a duce tragismul piesei până la capăt, Hamlet pornește această luptă, a 
cărei soartă fusese deja decisă, spunând: 


„Mă bucur mult și fără gând ascuns 
Iau parte la întrecerea frăţească. 


»204 


Ne daţi deci spadele. 


Complet intrat în rolul patriarhal, ce implica confruntarea armelor și a braţe- 
lor, Hamlet nu realizează că, de fapt, lupta lui nu era cu Laertes, ci cu Regele Clau- 
dius, care a adus, încă o dată, ordinea matriarhală în scenă, atunci când pune perla 
otrăvită în cupa pe care trebuia să o bea campionul duelului. Scufundată în cupa 
învingătorului, în vinul ce reprezintă, pentru alchimiști, apa care arde, perla otrăvită 
devine simbolul a tot ceea ce este feminin, magic, ocult, criminal, thanatic la curtea 
Danemarcei. 

Momentul culminant al acestei tragedii aparţine însă personajului feminin. 
Moartea reginei marchează încetarea matriarharului prin două replici scurte: 


„REGELE: 

Gertrude, nu bea!” 
şi răspunsul ferm ce marchează ieşirea din ambivalenţă şi din incertitudine a reginei 
blestemate: 

„REGINA: 


Am să beau, domnul meu.” 


Decizia reginei ne aruncă iarăși în acel obsedant „a fi sau a nu fi”, ce constitu- 
ie parcă ecoul unui cor tragic, care însoţeşte toate momentele semnificative ale dra- 
mei, mai ales prin replica Regelui: „Cupa este otrăvită”206, Regina iese din ambiva- 
lenţă; este momentul când va afla dacă soţul este ticălos sau fiul a înnebunit. Cupa 
ascunde cruntul adevăr pe care Gertrude nu îl poate descoperi pe altă cale. Moartea 
este preţul risipirii obnubilării, căci, în momentul când bea din cupă, Gertrude are 
o trezire de conștiință: ea trece printr-un profund proces de spiritualizare, ceea ce 
face ca întregul context lasciv, senzual, teluric al dramei să înceteze. 

Prin gestul reginei, Danemarca s-a purificat, reintrând în ordine. Otrava pă- 
crunde peste tot; mor, pe rând, toţi eroii, buni şi răi, cu vină și fără vină: Laertes, 
Hamlet și, în final, regele incestuos. Astfel, regina matriarhală i-a tras după ea pe 
toţi cei dragi. Scena rămâne goală, în plin abis existenţial, peste care poate cădea, 


*** Ibidem, p. 305 
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lent, cortina, lăsând un sentiment al nimicului universal în sufletele bântuite de 
îndoială ale spectatorilor, care se mulțumesc cu ultima replică a lui Hamlet: „Resza/ 
e tăcere” („The rest is silence”. 


Lady Macbeth sau ce se întâmplă când totul este permis 


O perspectivă mult mai sumbră asupra matriarhatului, de această dată camu- 
flat, apare în piesa Macbezi, scrisă în 1606, în cel de al treilea an de domnie al lui 
Iacob I. Numele are o trimitere directă tot la Elisabeta I a Angliei, dacă ne gândim la 
terminația Bezh, prezentă în cele două nume englezeşti (E/isaberh/Macberh). Prefi- 
xul Mac este specific numelor scoțiene şi poate semnifica faţa catolică a Elisabetei, 
care i-a trădat pe protestanți, numindu-l ca moștenitor al Angliei pe Iacob, cel care 
avea origine scoțiană şi era filo-catolic. 

Piesa ne plasează, încă de la început, sub vraja puterii feminine. Folosind un 
maxim de efect scenic, al cărui rol era să impresioneze privitorul, spectacolul prezin- 
tă întrunirea vrăjitoarelor ce urseau destinele personajelor. Există o anumită ambi- 
guitate cu privire la puterea lor vizionară: în ce măsură aceasta este una reală sau 
dacă este vorba mai mult de un proces de inducere prin sugestie a unor mesaje pe 
care, mai apoi, credulii, de la oameni simpli la regi, le puteau transforma prin acțiu- 
nile lor în fapte reale. Vrăjitoarele din piesa Macberh amintesc de puterea ocultă a 
magicienilor de curte din vremea lui Shakespeare. Începând cu Caterina de Medici, 
care îl avea ca sfătuitor de curte pe Nostradamus, se crease moda ca la curţile regale 
ale Europei să fie şi un magician. Elisabeta I îl avea alături de ea pe John Dee — recu- 
noscut ca fiind posesorul unei științe oculte. Mai târziu, Giordano Bruno, un per- 
sonaj carismatic prin calităţile recunoscute de magician, va poposi la curtea Regelui 
Franţei, Henric al III-lea, care era protejat însă din umbră de către mama sa, Cateri- 
na de Medici. EI va fi acela care îl va trimite pe filosoful italian, cu cele mai bune 
recomandări, la curtea Elisabetei, de unde Nolanul va ajunge, într-un târziu, la cur- 
tea lui Rudolf al II-lea, cel care transformase capitala imperiului său într-un oraş al 
magiei și al alchimiei, ce începea să fie cunoscut sub numele de Praga de aur. 

În tragedia Macberh, Shakespeare se focalizează pe sufletul nefericitului per- 
sonaj feminin. Prima intrare în scenă a lui Lady Macbeth amintește de forța ocultă 
a matriarhatului camuflat. Ea se află sub fascinația vizibilă a puterilor ascunse în 
timp ce lecturează scrisoarea trimisă de soţ, care îi relatează întâlnirea pe care a avut- 
o cu vrăjitoarele.*% Încurajată de profeţiile ce par a se adeveri, Lady Macbeth dez- 


“7 Ibidem, p. 319 
*% Corneliu Dumitriu, Arheologia dramelor shakespeariene — tragediile, Editura ALLFA, Bucureşti, 
1996, p. 312 
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voltă o tendinţă criminală. Odată ce a produs fapta abominabilă ce încalcă toare 
regulile bunului simţ, viitoarea regină trebuie să-și asume noua condiţie existenţială 
sub umbra unei conştiinţe încărcate. În tragedia Macberh, crima este mult mai evi- 
dentă decât în piesa Flamlec. Dacă în privinţa lui Gertrude, mama prinţului danez, 
există o ambiguitate privind intenția crimei, în cazul lui Lady Macbeth lucrurile 
sunt mult mai clare, ea fiind autoarea morală a numeroaselor asasinate prin care 
soţul ei a ajuns regele Scoției. Lady Macbeth este o criminală în adevăratul sens al 
cuvântului, așa cum vor fi, mai târziu, personajele dostoievskiene. Shakespeare son- 
dează cu ochiul unui fin psiholog și apoi chiar cu cel al unui psihiatru în abisurile 
sufletești ale nelegiuitei, care trebuie să trăiască restul vieţii cu amintirea și consecin- 
ele oribilei crime: „Asemenea fapte te scot din minți, de le-adânceşti aşa”?. 

În actul al V-lea, ce prezintă deznodământul piesei, Lady Macbeth cedează psi- 
hic, halucinaţiile înlocuind realitatea. Lumea interioară a irupt cu atâta violenţă în 
exterior, încât realitatea din afară şi-a pierdut definitiv semnificaţia în faţa lumii din- 
lăuntru. Crima este asumată alături de consecințele ei monstruoase. Lady Macbeth 
ajunge să vadă cum o putere clădită pe minciună, înșelare și, în final, pe crimă nu 
poate să ducă decât spre neant sau, dacă ar fi să-i oferim acestei pierderi de sens un 
nume, spre Infern. Matriarhatul camuflat îşi pierde autoritatea, vrăjile bărrânelor ur- 
sitoare aducând nebunia, haosul, moartea. Regele Macbeth va fi, din cauza slăbiciunii 
lui în faţa ocultului feminin, un alt mare sacrificat pe altarul eternului matriarhat. 


Angoasele masculine în piesa Ozhelo 


Feminitatea exprimă însă cele mai angoasante temeri pentru inconştientul 
masculin în piesa Ozhel/o (1603). Pentru a scrie această tragedie, Shakespeare s-a inspi- 
rat din novela a VII-a din Degli FHecaromminthi (1565) a lui Giovan Battista Giraldi 
Cinthio, o culegere de scurte povestiri având ca temă căsătoria. Povestea Disdemonei, 
descrisă de autor prin atributele /4 infelice, virtuosa Donna, di maravigliosa bellezza, 
se înscria la capitolul infidelirăți în mariaj. Soţul, un căpitan maur mo/ro valoroso, era 
cel care căuta să se răzbune pe soția sa din cauza unei presupuse înșelări."* 

În tragedia shakespeariană, personajele poartă nume ce surprind o comunica- 
re cu energii ce trimit la lumea infernală: Desdemona este cea care aparţine demo- 
nului, numele putând fi citit și separat ca „Des Demmona ”. Des era o formulă folosi- 
tă pentru a desemna o apartenenţă la o casă nobiliară. În cazul acestei piese de tea- 
cru, noblețea era una ce se rechema de la diavol, distorsionând astfel sensul autentic 


"2 Ibidem, p.314 
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al titlului nobiliar. La fel cum frumuseţea diavolului este însoţită, întotdeauna, de 
rău, tot astfel, noblețea ce îi aparţine demonului trebuie să aibă şi o încărcătură 
malefică. Numele Desdemonei face trimitere la etimologia greacă dysdaimon, în- 
semnând de râu augur și contrazice termenul de eudaimonia sau fericire, cu care 
Aristotel pronunţă binele suprem al vieţii etice”. 

Numele lui Othello trimite la „O, Fle//”care se traduce prin „O, Jad”. Intere- 
sant este şi numele lui Iago, ce poate că aminteşte de Sfântul Iago, cunoscut ca 
„Santiago de Compostela” (Sfântul Patron al Spaniei catolice). Personajul este con- 
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siderat de mulţi satanic“ “. Probabil că Shakespeare a dorit să aducă o aluzie fină la 
inamicii militari din vremea aceea ai Angliei, spaniolii. 

Piesa de teatru prezintă povestea lui Othello maurul, comandantul unei ar- 
mate pe care reușește să o facă invincibilă în confruntarea cu turcii care atacau me- 
reu Statul Veneţian. Maurul, prin exemplul curajului său redutabil, este factorul 
care asigură unitate şi forță acestei structuri combatante care, aparent, nu are nicio 
fisură. Othello și-a câștigat prestigiul cu greu, prin numeroase sacrificii, dar el as- 
cunde, în același timp, numeroase complexe care îl pot face oricând vulnerabil. În 
primul rând, el nu aparţine nobilimii venețiene, ci provine dintr-o lume exotică, 
marcată ca diferită şi prin culoarea închisă a pielii, percepută cu suspiciune de către 
nobilii statului. Tatăl Desdemonei, nobilul senator Brabantio, nu este încântat la 
aflarea veștii că maurul a cucerit inima preaiubitei lui fere. Desdemona, la rândul ei, 
datorită frumuseții şi rangului, era dorită de mulți pretendenți de aceeași condiţie 
cu ea, printre care tinerii Rodrigo sau Cassio. 

Pentru Othello, cucerirea inimii Desdemonei echivala cu o supremă victorie 
ce venea să-i compenseze cele mai adânci frustrări şi complexe, oferindu-i prestanţa 
de care avea nevoie pentru a-i privi de la egal la egal pe nobilii venețieni. Maurul 
este însă un personaj chinuit, fragil, în pofida marilor sale victorii sentimentale sau 
militare. E se simte asaltat din toare părţile, este încordat trăind sentimentul că 
succesul său depinde de victoriile sale. El nu poate accepta nicio înfrângere. Este un 
damnat, un condamnat la victorii eterne care să-i asigure prestigiul necesar acceptă- 
rii într-o lume care, în mod obișnuit, l-ar respinge. 

Problemele se complică pentru Othello odată cu ordinul primit de la Doge 
de a apăra cetatea Ciprului. Apărarea Ciprului, ca fortăreață asediată de turci, şi a 
Desdemonei, ca mireasă dorită de nobilii Veneţiei, devin cele două misiuni cărora 
trebuie să le facă față maurul. Imaginea şi prestigiul de sine depindeau de această 
misiune pe care el și-o asumă plin de încredere. Din nefericire, în aceste momente 
cruciale pentru existența sa, maurul se sprijină pe două personaje extrem de labile, 
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ale căror complexe se vor transfera asupra sufletului său extrem de încordat. În tre- 
burile militare îl va avea alături pe stegarul său, Iago, iar în cele care îi privesc viaţa 
privată se va încrede în soţia stegarului său, Emilia. Iago este un om copleșit de in- 
certitudini și, mai ales, de ambiguităţi, care doreşte, cu siguranță, mai mult decât 
poate obţine de la viaţă. 

Contrar interpretărilor clasice, în care Iago este văzut ca un personaj emina- 
mente negativ, o analiză psihanalitică ne poate releva o altă faţetă, în care temerile și 
frustrările personajului în faţa feminităţii vor fi transferate asupra lui Othello. 

Se poate vorbi despre un veritabil complex Iago, ce trimite la frustrările mas- 
culine născute din conştientizarea unei inferiorităţi sexuale în faţa femeii. ago tră- 
ieşte cu sentimentul că nevasta îl înșală, sentiment înrădăcinat adânc în sufletul său 
şi exercitând o permanentă presiune ce ajunge să-i răpească liniştea. Emilia, soţia sa, 
îi reproşează însă această permanentă suspiciune: 


„Vreun domnişor dintr-ăștia 
Ți-a-ntors şi ţie mintea, şi-ai crezut 


C-am fost cândva cu maurul și eu!” 


Într-o convorbire de taină pe care aceasta o are cu Desdemona, soţia mauru- 
lui Othello, temerile și angoasele lui Iago se dovedesc, de fapt, a nu fi lipsite de te- 
mei din moment ce Emilia o învaţă pe tânăra soţie că o femeie nu trebuie să se mul- 
țpumească cu un singur bărbat, ci, atunci când se iveşte ocazia, trebuie să profite de 
ea fără prea multe remuşcări. 

Dialogul dintre Desdemona și Emilia confirmă cele mai adânci spaime ale lui 
Iago: nevasta sa, cel puţin ca intenţie, comisese deja adulterul. 


»„DESDEMONA: 

Ce crezi, Emilia, 

Că sunt femei ce soţul și-l înșală?... 

EMILIA: 

C-or fi nu-ncape vorbă... 

Păi, păcatul nu-i păcat decât pe astă lume. 

Și dacă ai căpăta lumea toată pentru osteneala asta, 

E un păcat făcut în propria dumitale lume, şi ca atare 
Ai putea să îndrepţi lucrurile foarte repede. 


“5 rilliam Shakespeare, Opere complete. Ohello, Editura Adevărul Holding, București, 2009, p. 223 
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DESDEMONA: 

Nu cred că pot fi astfel de femei. 

EMILIA: 

Ba sunt destule. Şi doar soţu-i vinovat când 
Cade soţia. Așa cred eu... 


21 
Somn uşor.””* 


Ceea ce se petrece în această discuţie de dinaintea somnului Desdemonei este, 
de fapr, un transfer, în adevăratul sens al psihanalizei, realizat la lăsarea serii, într-o 
stare prehipnotică, dinspre pulsiunile inconștiente ale Emiliei spre inconştientul „cu- 
rat”, dar totuși receptiv, al Desdemonei. Era doar o chestiune de timp până când 
cransferul Emiliei ar fi dat primele roade, iar Desdemona ar fi ajuns să prefere, poate, 
favorurile tânărului Cassio sau ale altui pretendent în locul soţului, Othello. Confesi- 
unile Emiliei reprezintă, din punct de vedere al teoriei arhetipurilor iniţiată de Carl 
Gustav Jung, trezirea paradigmei „umbrei”, a acelui inconştient ce găzduiește pulsiu- 
nile obscure, care ne sperie și de care nu putem scăpa. Desdemona își descoperă latura 
ei abisală, obscură. Realizează faptul că este dornică de cunoaștere și că tocmai această 
sete de cunoaștere a îndreptat-o spre poveștile, care au vrăjit-o, spuse de maur. 

Transferul incipient iniţiat de Emilia asupra soţiei maurului vine să adauge 
un plus de dramatism celuilalt transfer, mult mai angoasant, dinspre inconştientul 
chinuit de suspiciuni și umilință al lui Iago spre inconştientul extrem de pulsional 
al lui Othello. În final, ne întrebăm cine este, de fapr, criminalul: Emilia, ce-şi inhi- 
ba bărbatul, omul plin de frustrări, care este Iago, sau Othello, cel care și-a pierdut 
discernământul, confundând lumea interioară cu cea exterioară, în care și-a proiec- 
tat fantasmele delirante semănate în sufletul său de tovarășul de arme. 

Atunci când gelozia atinge cote de nesuportat, maurul o numește pe Desde- 


mona o perfectă ticăloasă („excellent wretch”” 


„ Termenul wrerch folosit de Sha- 
kespeare şi în cazul Gertrudei, mama lui Hamlet, este unul extrem de polisemantic 
şi preferat de dramaturg pentru a surprinde toate angoasele masculine în faţa unor 
femei puternice. Maurul începe să nu mai creadă în virtutea şi credinţa soţiei, sus- 
pectând-o de infidelitate. Poate că, de fapt, Shakespeare însuși era cel care considera 
că femeia este cea damnată, cea care, mai devreme sau mai târziu, își va înșela soţul. 
Othello devine, astfel, victima acestor transferuri combinate care ajung, în fi- 
nal, să se intersecteze în inima sa, perturbându-l într-o asemenea măsură, încât ajunge 


să producă crima reală, prin care tulburările interioare sunt aduse în lumea sensibilă. 


“+ Ibidem, pp. 237 — 239 
“5 Jbidem, p. 130 
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Drama lui Othello se declanșeză odată cu pierderea unui obiect magic, acea 
batistă pe care o moștenise de la mama sa. Această batistă avea rolul magic de a-i 
confirma soțului fidelitatea soţiei. Era mai mult decât un inel de logodnă sau căsă- 
torie. Batista făcea legătura magică dintre mama eroului și soţie. Othello îi spune 
Desdemonei taina batistei magice, dezvăluindu-i cel mai adânc secret al iubirii sale: 


„Batista-aceea i-a fost dată mamii, 
Demult, de-o vrăjitoare din Egipt, 

În stare parcă să citească-n gânduri. 

Ea spusu-i-a că fi-va mult iubită 

Câr timp o va purta, și-o să-l subjuge 
Pe tatăl meu, iubirii pe deplin. 

De-o pierde, însă, ori de-o-nstrăinează, 
Cu silă ochii lui o vor privi 

Și gându-i va visa ispite noi. 

Iar ea, murind, mi-a dat-o. M-a rugat 
Că, dacă soarta-mi hărăzește-o soaţă, 
S-o dărui ei. Așa făcui. Ai grijă, 
Păzeşte-o ca pe ochii tăi din cap. 

De-o pierzi, de-o dărui, e-o nenorocire 


i 6 
Cum alta n-a mai fost.” 


Desdemona realizează foarte clar valoarea batistei dispărute, spunându-i Emiliei: 


„O, crede-mă, 


Pierdeam mai bine o pungă de-aur plină” 


Batista ne trimite la un veritabil complex a/ lui CEdip. Maurul, atâta timp cât 
soţia purta batista, o putea identifica ca un substitut al mamei. În lipsa batistei, ea 
devenea o femeie oarecare, asemenea unei prostituate. Pierderea batistei face ca 
drama maurului să fie de nesuportat, deoarece Desdemona nu se putea transforma 
într-o femeie oarecare ce putea fi repudiată. Ea era garanţia recunoașterii lui ca nobil 
al Statului Veneţian. Repudierea ar fi însemnat recunoașterea eșecului său de a se 
integra în lumea Veneţiei pe care o apărase cu preţul vieţii. Înşelarea Desdemonei 
echivala cu transformarea vieţii sale într-un non sens, într-o luptă pentru o lume 
fără onoare, pentru o mare prostituată a Babilonului, el devenind un agent al lui 


ti Ibidem, p. 169 
*7 Ibidem, p. 165 
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Antichrist. Conștiinţa înșelării îl destructurează, iar ca militar, el nu mai poate ges- 
tiona problemele propriei armate, pătrunse de microbul crimelor fratricide. Suspi- 
ciunea aduce haosul, iar lumea, altădată plină de viaţă, își pierde reperele de coeren- 
ță, aruncându-l pe maur în cele mai negre complexe de inferioritate. 

Moartea Desdemonei, sub braţul violent al soţului, marchează finalul acestui 
proces complicat de transferuri ale unor complexe de inferioritate născute din lipsa 
de încredere. Iluzia, visul, irealul ajung să devină stăpânele unei lumi pe care, cu 
atâta efort și sacrificiu, s-a străduit maurul să o facă reală. Dacă Hamlet pornește ca 
un personaj aparent fragil, pentru ca, în final, să-și dezvăluie întrega sa forță interi- 
oară, Othello este un personaj care înșală. Sub aparenta sa forţă și invincibilitate, se 
ascunde, de fapt, un om slab, extrem de fragil, cu un suflet mic, imatur, o fiinţă 
incapabilă să-și stăpânească sentimentele. 


Doamna brună sau istoria ocultă a unei muze 


În spatele tuturor acestor transferuri de agresivitate nu este însă prea greu să 
identificăm angoasele dramaturgului Shakespeare. Îndrăgostit de hangiţa de la Ox- 
ford, Marele Will îi va dedica multe dintre sonetele sale și o va numi „Doamna 
brună” a inimii sale, tot astfel cum Don Quijote o vedea pe Dulcineea del Toboso 
drept o domniţă căreia să-i dedice victoriile sale. Se pare însă că iubirea pasională 
dintre bardul de la Stratford-upon-Avon şi hangiţă era însoţită de permanente sus- 
piciuni, cu toate că „Doamna brună” a fost marea dragoste a lui Shakespeare. Din 
indicaţiile poetului reiese faptul că hangiţa era o orășeancă frumoasă, cochetă, cu 
gusturi artistice, măritată, ce cânta frumos la virgina/ și era o înfocată admiratoare a 
dramaturgului. Shakespeare îi va dedica douăzeci și șapte de sonete, cuprinse sub 
titlul Zhe Dark Lady of the Sonnets şi o mulţime de aluzii în piesele sale”8. Despăr- 
ţirea s-a produs în anul 1592, când preafrumoasa brună îl va înșela cu bunul său 
prieten, lordul Strange. 

În limba engleză există o apropiere fonetică între termenul ce desemnează 
umanul și cel care desemnează femeia, respectiv „human "şi „woman, amândouă 
având rădăcina în „man ” care înseamnă bărbat. Umanitatea și ceea ce ţine de ea în 
ultimă instanţă, respectiv civilizaţia, este un produs ce vine pe filiera feminină — 
„woman, care trimite la sursa masculină a termenului, la „rman”. Rezumând, este ca 
şi cum am avea un fel de evoluţie terminologică dinspre „rmam” (bărbat) spre „wo- 
man "(temeie) şi, în final, ajungem la conceptul spiritualizat de „human ”(uman). În 
spaţiul latin, lucrurile stau complet diferit, omu/ şi urmanitarea trimițând numai la 


8 3: ă: A ȘI ȘI Ă Și FA Și 
“* Mihnea Gheorghiu, Scene din viaţa lui Shakespeare, Editura pentru Literatură, București, 1968, 


p. 172 
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ceea ce aparţine masculinităţii. Feminitatea, în calitate de posibil termen mediu, 
între concret şi abstract, între om și umanitate, este exclusă cel puţin terminologic. 
Poate și aceste aspecte lingvistice pot explica structurile neo-matriarhale specifice 
mai ales spaţiului anglo-saxon. 


Regele Lear — o piesă cu un final fericit 


O piesă shakespeariană cu un final, de această dată fericit, este Rege/e Lear, 
aceasta fiind dedicată maturizării bărbatului şi modului în care el poate depăși sta- 
diul infantil de subordonare maternă, de păstrare a unei structuri de gândire de tip 
matriarhal, și intrarea în maturitatea patriarhală. Aspectul de comedie vine și din 
faptul că bărbatul cu pricina ajunge să se maturizeze abia la bătrâneţe, când avea 
peste optzeci de ani, lucru care se petrece tot datorită unei femei, de astă dată pro- 
pria lui fiică. Ea este cea care îl dojeneşte pentru comportamentul lui infantil și îi 
aduce aminte că este, de fapt, un bărbat. 


„Dacă ai fi bufonul meu, moșule, te-aş bate numai fiindcă 
Ai îmbătrânit înainte de vreme... 


.. v . SA SI A g A s . . 21 
Fiindcă nu trebuia să îmbătrânești până nu te coceai la minte.” ? 


Povestea începe cu decizia Regelui Lear de a-şi împărţi averea fetelor sale pe 
care, evident, le confundă, din cauza infantilismului său, cu proiecția psihologică a 
mamei. El vrea să fie alintat în continuare ca un copil și, ceea ce este mai grav, el 
crede că fetele vor avea grijă să-l ocrotească la bătrâneţe așa cum mama sa a făcut-o 
în copilărie. Numai că mama este mamă și fiica — fiică. Această gravă confuzie va 
face ca piesa să devină, de fapt, o veritabilă tragi-comedie. Ea ne prezintă, pur și 
simplu, degradarea matriarhatului, nu prin crimă, ci prin încălcarea normelor ele- 
mentare ale bunului simţ. 

Regele Lear este fascinat, vrăjit, de cuvintele fiicelor mai mari, care îl atrag 
într-o capcană, camuflând dorinţa lor de libertate alături de viitorii soţi, pe care îi 
vor putea manipula mai bine prin farmecele lor sexuale. Pentru a fi deposedat de 
avere, tatăl trebuia păcălit folosind stratagema unui transfer patologic, în care fiica 
trebuia să joace rolul mamei de altădată a regelui. Este posibil ca Lear să nu se fi 
maturizat și din cauza soţiei, cea care a fost prima care a folosit, cu succes, această 
stratagemă de transfer matern pentru a intra în grațiile regelui. 


9 William Shakespeare, Opere complere. Regele Lear, Editura Adevărul Holding, București, 2009, 
p. 83 
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Shakespeare nu ne amintește nimic însă despre mama fetelor, lăsându-i citito- 
rului deducția acestei prime legături afective a regelui după pierderea mamei. În 
piesă este prezentată numai relația sufletească pe care o va stabili tatăl infantil cu 
cele trei fete ale sale. 

Fiica mai mică, Cordelia, surprinde înşelarea și viclenia surorilor mai mari și 
încearcă să-și aducă tatăl la normalitate, la asumarea, în definitiv, a rolurilor pe care 
le are, de rege şi de bărbat. Lear nu este pregătit pentru a păstra ordinea patriarhală, 
deoarece el își dezmoșteneşte fiica mai mică, care îi aminteşte de datoria pe care o are 
faţă de regat, și anume să-i asigure un conducător onest. Regele Franţei înţelege 
subtilităţile mesajului Cordeliei, apreciază opţiunile ferme patriarhale ale acesteia, 
acceptând-o de soţie, chiar și în condiţia de dezmoștenită a tatălui infantil. 

Ideile prind să se clarifice în scena a doua din primul act, care sugerează tri- 
umful matriarhatului reprezentat de forţa fecundatoare a Naturii, mama tuturor 
vieţuitoarelor: „Natură eşti, zeița mea — doar ţie și legii tale mă supun plecat””*”. 

În lumea matriarhală, degradată, condusă de fetele mai mari ale fostului rege, 
caracterizate prin lăcomie şi egoism, deposedatul Lear a devenit mai rău decât ne- 
bunul de la curte, care, cel puţin, are o identitate pe care şi-a asumat-o. Lear ajunge 
batjocura bufonului, care îi spune că acum este chiar cu o treptă mai jos decât el, 
fiind lipsit de chip asemenea unui zero, fără identitate, un nimic. 


„Acum joci rolul unui zero fără chip... / Eu sunt un nebun, tu ești nimic.” 


35221 


„IL am a fool, thou / Are nothing. 


Lear este umilit de propriile fiice, care îl fac să-și descopere, într-un târziu, na- 
tura infantilă: 


39222, 


„Oh, de moarte mi-e rușine, / Că m-ai făcut, bărbat ce sunt, să plâng. 


În ultimul act, al V-lea, poate fi surprins comportamentul femeii care a refu- 
zat matriarhatul, fiica cea mică, Cordelia. Ea este singura care încearcă salvarea rege- 
lui şi, prin aceasta, ordinea patriarhală. Exclamând: „Vai, el e!”"5, ea îl recunoaşte pe 
rege ca autoritate, ca putere. Depăşind criza de nebunie, Regele Lear a murit ca 
infant şi a renăscut ca bărbat. Noua stare de normalitate a regelui este însă una 
amnezică: el nu-și mai aduce aminte nimic din perioada de subordonare matriarha- 


220 


Ibidem, p. 35 
Ibidem, pp. 66 — 67 
Ibidem, p. 75 


221 


222, 


“* Ibidem, p. 221 
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lă, în forma sa patologică, față de fiicele sale. Replica lui Lear, care surprinde maru- 
rizarea lui tardivă, reflectă conştientizarea faptului că este bărbat. 


„REGELE LEAR: 

De mine să nu râdeţi, 

Căci așa cum nu mă îndoiesc că sunt bărbat, 
Îmi pare că această doamnă este 


224 


Copila mea Cordelia. 


Lear este maturizat definitiv la peste optzeci de ani, depășind un complex 
ciudat al omului ce nu putea trece peste condiţia infantilă. Pentru un astfel de om, 
fiicele ajunseseră să devină substitute ale mamei sau ale unei femei văzute ca arhetip, 
o femeie cu personalitate puternică care, cu siguranţă, i-a marcat copilăria, inhibân- 
du-i dezvoltarea întru masculinitatea autentică. 

Toate aceste abordări realizate cu ajutorul psihanalizei asupra neo-matriarha- 
tului din epoca Reginei Elisabeta I a Angliei ne dezvăluie puterea de fascinaţie a eter- 
nului feminin, lupta și atracţia eternă dintre sexe, dinamica relaţiilor intersexuale și 
modul complex în care evoluează societatea, a cărei origine este tocmai uniunea dintre 
bărbat și femeie. 


+ Ibidem, p. 259 
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O atracție fatală - 
fraternitatea rozi-cruciană 


La începutul secolului al XVII-lea, mai ales în spaţiul german, circulau foarte 
multe zvonuri despre membrii confreriei Roza și Crucea. Se spunea despre ei că 
sunt savanţi care căutau sursele cunoaşterii originare, pe care ar fi deținut-o Adam 
înainte de cădere. Erau însă acuzaţi că s-ar fi deschis într-un mod particular şi spre 
acele domenii ale cunoaşterii care erau mai puţin tolerate de Biserică, cum ar fi ma- 
gia şi alchimia. Ţelul lor era să ajungă, prin iluminare, la o ştiinţă universală, la o 
Pansofie. Prin răspândirea unei teosofii pe care doreau să o accepte toate confesiu- 
nile religioase, membrii acestei mişcări sperau, probabil, să stabilească un funda- 
ment non-sectar al cunoaşterii, care le-ar fi permis unor savanţi cu vederi religioase 
deosebite să trăiască laolaltă în pace, într-o comunitate ştiinţifică globală. Ei ar fi 
urmat un creştinism comun, interpretat mistic, şi O filosofie a Naturii care să urmă- 
rească sensul Divin al caracterelor hieroglifice scrise de Dumnezeu în univers şi care 
să interpreteze macrocosmosul și microcosmosul prin mijlocirea unor sisteme ma- 
tematice şi magice de armonie universală”. 

Printre membrii din Germania ai acestei confrerii, se remarcă Johannes Valen- 
tin Andreae (1586 — 1654) (Figura nr. 56), autor al lucrării Chymische Fochzeir: 
Christiani Rozencreutz Anno 14590 (Figura nr. 57) (Nunta chimică: Christian 
hRozencreutz Anul 1459), operă stranie, prezentată sub forma unei povestiri alegorice, 


“5 Frances A. Yates, Iluminismul rozicrucian, traducere de Petru Creţia, Editura Humanitas, Bu- 
cureşti, 1998, pp. 122 — 123 

ci Johann Valentin Andreae, Chymische Hochzeir: Christiani Rosencreutz. Anno 1459. Arcana pu- 
blicata vilescunt: et gratiam prophanata amittunt. Ergo: ne Margaritas obice porcis, seu Asino sub- 


sterne rosas, Lazari Zetzner, Strassburg, 1616 


| ANNO 14ș9. 
Arcana publicata vilefeunt:€9 gras. | 
tiam prophanataamittunt. 
Ergo: ne aritas obijce porcis; 


feu Afino |ubflernerofs. 


| 
ă 
| 
| 


Ai Strafbug/ 
n Dertigung/ tatari Betnete E, Esta, 


die M, DC. XI, 


Figura nr. 56. Johann Valentin Andreae (1586 — 1654) Figura nr. 57. Coperta celui de al doilea 
în vârstă de q2 de ani (metaloplastie de Johann Pfann) manifest rozi-crucian Chymische FHlochzeit”” 


“7 Ibidem 


O atracţie fatală — fraternitatea rozi-cruciană 


în același timp, un tratat de alchimie și un manual de iniţiere al Fraţilor. Alţi doi 
membri rozi-crucieni au fost Adrian von Mynsicht (1603 — 1638), cunoscut pentru 
lucrarea mistică Aureum Saeculum Redivivum (Reinstaurarea Epocii de Aur), pu- 
blicară sub pseudonimul Henricus Madathanus, și Michael Maier (1568 — 1622), 
doctor și consilier de stat al lui Rudolf al II-lea de Habsburg și autor al unui mare 
număr de lucrări, în care imaginea şi chiar muzica vin să susţină textul (precum 
Atalanta fugiens). În Anglia, doctorul Robert Fludd (1574 — 1637) sistematizează 
doctrinele rozi-cruciene într-un vast ansamblu. Toţi aceşti autori visează la o sinteză 
universală, care, combinând intuiţia şi observaţia, metodele a priori şi experimen- 
tul, ar permite stabilirea unui contact intim cu realitatea care stă la baza fenomene- 
lor. Numindu-se depozitari ai celei mai înalte filosofii, păstrată fidel de „marii iniţi- 
aţi” din vremurile primitive, ei se consacră mai ales cercetării „medicinii universale”. 
Numai un adept poate descifra cartea naturii care, deși deschizându-se tuturor pri- 
virilor, nu poate fi citită și înţeleasă decât de unii. Vechile aspirații de iluminare, 
magice şi teosofice, amestecate cu cercetările experimentale şi cu un mare apetit de 
revoluţie socială, ajung la doctrinele rozi-cruciene, care constituie un fel de apogeu 
şi o încoronare a ceea ce era Ars Magna Mişcarea rozi-cruciană se dorea o încu- 
nunare a spiritului Renaşterii; în mod special ea trebuia să marcheze desăvârşirea 
procesului complex prin care știința anticilor a reajuns în Occident după un drum 
complex şi anevoios prin Bizanţ şi lumea musulmană. 

Entuziasmul rozi-crucian începuse cu publicarea, la Kassel, o municipalitate 
protestantă din Germania, a două manifeste: Farma Fraternitatis RC (Faima Frăției 
Crucii cu trandafiri) (Figura nr. 58), scris în germană şi publicat în 1614, şi Confessio 
Fraternitatis (Confesiunea Frăției Crucii cu trandafiri), scris în latină şi publicat în 
1615. Acestea au fost republicate la Frankfurt, în 1615 și 1617, şi traduse în olandeză, în 
1617, la Leiden. Autorul sau autorii erau anonimi.” Rozi-crucianismul a fost asociat 
cu protestantismul, cu luteranismul în particular, şi se opunea romano-catolicismului. 

Fama fraternitatis oder Entdeckung der Bruderschatt des Ordens des Rosen 
Kreuzes (Faima Frăției sau dezvăluirea fraternității Ordinului crucii cu trandafiri) 
anunţa, prin povestioara vieţii lui Christian Rosenkreutz, marea aventură a ştiinţei 
moderne adusă de iniţiaţi din spaţiul arab. 

Fratele Christian Rozenkreutz, C. R., născut în anul 1378, a intrat, de la vârstă 
fragedă, într-un ordin monahal şi a plecat într-un pelerinaj spre Mormântul Sfânt, 
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Bernard Gorceix, La bible des Rose — Croix, PUF, 1969, apud Serge Hutin, Alchimia, Editura de 
Vest, Timişoara, 1992, pp. 56 — 57 

“2 Richard Watson, Cogiro, Ergo Sum: The Life of Rene Descartes, David R. Godine Publisher, 
2007, p. 99 


177 


Fama Fraternitatis 
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Figura nr. 58. Coperta şi prima pagină a manifestului rozi-crucian Fama Fraternitatis"”* 


*% Fama fiaternitatis, Oder, Entdeckung der Briiderschafti des loblichen Ordens dess Rosen Creutzes 
beneben der Confession, oder, Bekantnus derselben Fraterniter, an alle Gelehrie und Hâuprer in 


Europa geschrieben: auch etlichen Responsionen von Haselmeyern und anderen gelehrten Leuten 
auftdie Farmam gesteller, Durch Andream Hiinefeldt in Gedruckt zu Dantzigk, 1615 
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împreună cu maestrul său spiritual. Nu avea decât 16 ani, dar cutezanţa și curiozitatea 
vârstei îi erau îmbinate cu forţa de care avea atâta nevoie pentru a susţine o astfel de 
antrepriză, căci trupul îi era puternic ca al unui „olandez”. Pe drum, maestrul său 
moare, iar Christian se vede abandonat în Cipru, singur în deciziile sale. Prima inten- 
ţie i-a fost să-și continue, conform planului iniţial, drumul spre Ierusalim. Numai că 
aici se petrece lucrul excepţional: în loc să meargă spre Locul Sfânt, devine fascinat de 
medicina arabă și va urmări drumul cunoaşterii științifice ce-l va conduce la Damasc, 
puternic centru musulman al științelor. Spre surprinderea lui, „înţelepţii l-au primit 
— aşa cum mărturiseşte chiar el — nu ca pe un străin, ci ca pe cineva de multă vreme 
aşteptat”. * 
Frăției, şi anume că știința trebuia să cucerească tot globul. C. R. era alesul care trebu- 


'Tulburător acest lucru, demonstrând una dintre ideile fundamentale ale 


ia să restabilească ştiinţa în Europa. "* De altfel, Fama ne precizează foarte clar faptul 
că C. R. a fost iniţiat într-o ştiinţă a păcii fondată pe „medicină şi matematică”%. 
După trei ani de iniţiere în această minunată știință a păcii, C. R. se întoarce 
spre Europa, îmbarcat pe o corabie ce urmărește îndeaproape coastele de sud ale 
Mediteranei, prin Egipt, unde zăboveşte pentru scurt timp, ajungând, în final, la 
Fez, localitate din Extremul Occident al lumii musulmane, în apropiere de Spania şi 
coastele Atlanticului. Acest drum ne arată atât imensitatea lumii musulmane, cât şi 
unitatea extraordinară pe care a oferit-o limba arabă. Din Damasc şi până la Fez, C. 
R. străbate o lume unită prin aceeaşi limbă şi religie. După ce prezintă această mi- 
nunată călătorie, autorul Famei constată cu amărăciune cât de diferit stau lucrurile 
în Europa: „Şi este o mare ruşine pentru noi că oameni înţelepţi, trăind atât de de- 
parte unii de alţii, pot nu doar să fie de aceeași părere, urând orice scrieri învrăjbi- 
toare, dar să şi fie dornici şi gata să împărtăşească tainele lor și altora. Într-adevăr, în 
fiecare an, arabii din Asia şi cei din Africa trimit unii la alţii câte un emisar, 
întrebându-se între ei, în privinţa priceperilor lor, dacă nu cumva au avut norocul 
să descopere lucruri mai bune, sau dacă experienţa le-a slăbit minţile. Şi în fiecare an 
iese ceva la lumină prin care matematica, medicina și magia (căci la aceasta se pricep 
cei din Fez cel mai bine) dobândesc o îndreptare. În zilele noastre, Germania nu este 
lipsită de oameni învăţaţi, magicieni, cabalişti, medici şi filosofi: şi ce bine ar fi dacă 
ar domni între ei mai multă dragoste şi bunăvoinţă și dacă cei mai mulţi dintre ei 
nu şi-ar păstra tainele numai şi numai pentru ei înșiși. La Fez, fratele C. R. a făcut 
cunoştinţă cu cei îndeobşte numiţi Locuitorii Elementari, care i-au dezvăluit multe 


”” Frances A. Yates, Iluminismul rozicrucian, Editura Humanitas, Bucureşti, 1998, p. 259 

*% Louis Pauwels, în Dimineaţa magicienilor, construieşte o întreagă teorie în legătură cu posibilitatea 
existenţei unor iniţiaţi care supraveghează modul în care tehnologia, știința și cunoaşterea, în general, 
parvine oamenilor. Fără aceşti „supraveghetori”, ar exista oricând riscul autodistrugerii. 

*% Frances A. Yates, op. cit. p. 259 
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dintre tainele lor. Tot aşa noi, germanii, am putea aduna la un loc multe lucruri de 
preţ dacă s-ar afla și între noi aceeași unire sau dorinţa de a descoperi împreună lu- 
cruri rămase încă tăinuite” 23 Întrezărim, în aceste rânduri ale Famei, nobila idee de 
a se crea o asociere între spiritele luminate din Imperiu, dar și dovada că fratele C. 
R. cunoştea semnificaţiile doctrinei hermetice despre microcosmos şi macrocosmos. 
De alrfel, atunci când autorii Famei vor specifica care este credinţa lor, ei vor spune 
că recunosc Politia (Constituţia) Imperiului Roman'%, bineînţeles de naţiune ger- 
mană. Sarcină care se va dovedi extrem de dificilă. Povestea lui C. R. ne avertizează 
asupra acestui fapt. După ce a stat la Fez doi ani, C. R. va reveni în Europa. Încer- 
când să-și popularizeze învăţătura printre erudiţii din Spania, el s-a ciocnit de ostili- 
tatea acestora, deoarece aceștia nu erau dispuşi să renunţe la ştiinţa lor, care le con- 
ferea un mare prestigiu, pentru a redeveni învăţăcei. Textul Famei ne precizează că 
„acelaşi cântec i l-au cântat şi alte naţiuni”, dezamăgind sufletul entuziast al lui C. 
R. de a reforma spiritualitatea creştină. 

Eșuând în încercarea de a obţine rezultate rapide în reforma propusă, C. R. 
va purcede la organizarea unei societăţi de iluminaţi, a căror misiune era să pregă- 
tească, în timp, terenul pentru o astfel de sarcină. C. R. le cere adepților să surprin- 
dă acele Axjomara scoase din toate facultăţile, ştiinţele şi artele şi din întreaga Natu- 
ră, ştiind că ele îi vor călăuzi, ca un glob sau ca un cerc, către singurul punct de mij- 
loc şi Centrum, şi (cum îndeobşte se obișnuiește între arabi) el va sluji înţelepţilor şi 
învăţaţilor numai ca o regulă. Într-o formulare oarecum obscură, textul Fame! lan- 
sează ideea de Marbhesis Universalis, de Ştiinţă universală ce se naşte din surprinde- 
rea acelor Axjomata, care sunt, de fapt, legile care guvernează natura, veritabile axi- 
ome care, toate, surprind unitatea naturii. 

Pentru ca planul să reușească în Europa, C. R. a pus bazele unei Societăţi care 
dispunea de mari resurse de aur, argint şi pietre nestemate, ce trebuiau să asigure 
finanţarea acelor regi dispuşi să ducă programul rozi-crucian la îndeplinire. Tot 
acest minunat program trebuia să se deruleze pentru ca omenirea să înţeleagă sacri- 
ficiul lui Dumnezeu, care nu a fost făcut fără rost, ci pentru a-l repune pe om în 
drepturile lui Adam, cel de dinaintea păcatului. 

Cu toate că C. R. era, probabil, posesorul științei ce putea transmuta metale- 
le, ceea ce i-ar fi asigurat o viaţă liniştită și prosperă, el a preferat să iniţieze drumul 
anevoios al unei reforme, nu a metalelor, ci a ceea ce este cel mai preţios lucru de pe 
Pământ, şi anume oamenii. În anii care i-au mai rămas de trăit, C. R. a stat retras 
într-o casă special amenajată, unde s-a dedicat studiului matematicii şi confecţionă- 
rii de instrumente sofisticate. Se pare că el a preluat pasiunea învăţaţilor arabi pen- 


“+ Ibidem 
“5 Ibidem 
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cru astrolaburi, instrumente pentru a calcula traiectoria astrelor pe bolta cerească. 
Era o atmosferă specifică științei arabe, orientată predilect spre tot felul de măsură- 
tori: ale cerului și pământului, ale timpului, ale distanțelor, sunetelor, luminii etc. 
Un astfel de climat a condus spre ideea unei ştiinţe universale, care să se ocupe de 
măsurători, în general de tot ceea ce ţine de ordine și măsură, de studiul cantităților 
ca atare, de proporţii. Lucruri minunate ieşeau, astfel, la iveală. Prin armoniile nu- 
merelor vorbea Dumnezeu. Matematica demonstra un lucru fascinant, și anume că 
ordinea metafizică a numerelor, pe care o poate concepe intelectul, avea un cores- 
pondent în lumea exterioară, sensibilă, care asculta de o baghetă magică, ce o ordo- 
na geometric. Se năştea, în acest fel, teoria armoniei dintre suflet şi corp. 

Odată însuşite principiile sau legile naturii, acele celebre Axiomaza, fraţii co- 
munităţii iniţiale, în număr de opt, au primit dezlegarea de a se împrăştia în lume. 
Mai precis, ei aveau sarcina de a face măsurători precise conforme cu Axiomata, 
pentru a veghea la bunul mers al Creaţiei. Orice anomalie identificată undeva pe 
glob trebuia imediat înştiinţată celorlalți fraţi. Era o datorie pentru ei să străbată 
toate locurile, până în cele mai îndepărtate colţuri ale planetei, pentru a culege in- 
formaţii despre starea lucrurilor de acolo. În Fama se precizează: „s-au împrăştiat în 
felurite ţări, nu numai pentru ca ale lor Axjomaza să fie în taină mai adânc cercetate 
de către învăţaţi, ci şi pentru ca ei înșiși, dacă ar fi băgar de seamă ceva deosebit sau 
ar fi simţit vreo greşeală, să-şi poată da de știre unii altora”%€. Odată stabilită misiu- 
nea pe care fraţii o aveau de îndeplinit, s-a convenit să se respecte şase reguli de aur 
pentru a nu atrage atenţia asupra lor şi a putea păstra legătura între ei. 

Mai întâi, cea mai facilă cale de a se așeza într-un loc, fără a bate la ochi, era să 
vină în calitate de medici, reuşind, astfel, ca într-un timp record să-și facă multe 
cunoştinţe. Apoi trebuiau să adopte hainele și purtările locului. Periodic, la o dată 
anume, ei urmau să se întâlnească pentru a-şi împărtăşi cunoștințele. Trebuiau să-și 
lase un urmaş de încredere care să ducă mai departe mesajul maestrului. Era necesar, 
de asemenea, ca fiecare dintre ei să aibă ca pecete inscripţia R. C. (Rosen Creutz). În 
final, ultima regulă prevedea ca Societatea să fie tăinuită timp de 120 ani. 

Simţind că i se apropie sfârșitul, C.R. și-a ridicat el însuși un mormânt, sau 
poate mai degrabă un templu, în care a inclus numeroase simboluri și cărți ce trimi- 
teau la vechea filosofie a naturii. 

La vârsta de 106 ani, în 1484, a murit şi a fost îngropat în acel mormânt, care a 
fost sigilat, fraţii având interdicţia clară de a nu-l deschide decât după 120 de ani. 

Dintr-o aparentă întâmplare, la împlinirea celor 120 de ani, a fost găsit mor- 
mântul lui C. R. O adevărată comoară le-a fost atunci revelată adepților, iar inter- 


i Ibidem, p. 263 
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dicţia de a se face cunoscuţi restului lumii a dispărut. Din acest moment, drumul 
reformei era deschis, iar trâmbiţa îngerului anunţa noile timpuri. 

C. R. a construit în criptă un microcosmos care corespundea perfect macro- 
cosmosului și prin intermediul căruia se putea cunoaște ceea ce a fost, ceea ce este şi 
chiar lucrurile viitoare. Mormântul era depozitarul a numeroase artefacte miracu- 
loase: ocheane, clopoței, candele și minunate cântece artificiale. Scopul lor era ca în 
cazul în care, după mult timp, Fraternitatea ar fi fost nimicită, ea să poată fi refăcută 
doar pe baza a ceea ce se găsea în această criptă. Trupul neînsufleţit avea în mână un 
pergament ce amintea faptele maestrului, numit „0 sămânță pusă în pieptul lui 
Christos”. Se amintea de o mare avere, ce depășea cu mult pe cele ale prinților și 
regilor din Europa, pe care C. R. ar fi agonisit-o în urma călătoriilor sale întreprinse 
în Arabia și Africa și pe care o lăsase Ordinului. 

Mormântul ilustrează drama unui om care nu a aparţinut timpului său. Ar- 
tefactele lui C. R. şi acea știință fondată pe Axijomara nu se puteau revela unei sin- 
gure generaţii şi de aceea ele au stat ascunse, așteptând să se „coacă” vremurile. Ca 
orice erudit autentic ce îşi devansează timpul său, şi C. R. are simţământul indubi- 
tabil al valorii comorii sale. Din orgoliu, el o leagă de numele său. A te îngropa cu 
cărţile pe care le-ai creat este cea mai autentică formă de a dobândi nemurirea, este 
ca și cum te-ai îngropa cu propriul tău suflet și chiar mai mult, cu sufletul întregii 
omeniri. Un astfel de exemplu regăsim în anticul oraș de pe ţărmul Mării Negre, 
Mangalia, unde săpăturile arheologice au descoperit un mormânt vechi de aproape 
2500 de ani, în interiorul căruia se afla un schelet uman, cu o coroniţă din bronz 
aurit - semn că defunctul fusese o persoană importantă în comunitate — şi cu un 
papirus între oasele mâinii drepte (Figura nr. 59). 

De altfel, și celebra moarte a lui Assurbanipal, surprinsă magistral pe pânză 
de Eugene Delacroix, sau construirea necropolei Primului Împărat Qin, unde suve- 
ranul chinez s-a îngropat cu întregul său anturaj într-o manieră magică, relevă tul- 
burătoarea temă a înmormântării alături de lucrurile cele mai dragi: soldaţi, harem, 
cai și, de ce nu, cărţi ce ascund o mare învăţătură. Este un soi de disperare în faţa 
morţii acest gust necrofil pentru un eros prelungit dincolo de ființă. În a fi iubit 
când nu mai ești se reflectă forţa erosului, natura sa instinctuală, ce depăşeşte raţiu- 
nile individului și ne aruncă în misterul raţiunilor speciei. A lăsa un tratat științific 
în propriul tău mormânt, în speranţa că generaţiile viitoare îl vor găsi, este ceva ce 
depăşeşte orice înţelegere a instinctului ce aparţine individului şi ne trimite spre o 
înţelegere a instinctelor din perspectiva speciei, spre un inconștient colectiv care 
transgresează timpul şi învinge moartea. 
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Figura nr. 59. Mormântul cu papirus expus la Muzeul de istorie din Mangalia 
(Fotografie realizati de Marius Dumitrescu, Mangalia, august 2016) 


Geneza barocă a filosofiei moderne 


Faptul că C. R. este convins prin logica astrelor că mormântul trebuie deschis 
abia peste 120 de ani ne dovedeşte încă o dată că, pentru el, timpul cosmic devenise 
un reper mai real decât timpul concret al vieţii sale sensibile. 

Mormântul mai poate fi şi simbolul corpului uman, precum în formula pla- 
toniciană în care trupul este mormânt al sufletului (sema soma). Ceea ce adepţii au 
descoperit în mormânt a fost o boltă împărţită în şapte laturi şi șapte colţuri, lumi- 
nată de un soare interior. Soarele interior este simbolul sufletului ascuns în materia 
subordonată de cei șapte guvernatori astrali. Deschiderea mormântului la 120 de ani 
de la moartea fratelui C. R. marchează împlinirea unui ciclu al renaşterii. Povestea 
mormântului se înscrie în bogata tradiţie alchimică a descoperirii de comori ascunse 
în locuri inaccesibile. 

Descoperirea mormântului semnifică, poate, un descensus ad inferos, o co- 
borâre în iad, o intrare eroică în zonele uitării, pentru a putea elibera de acolo spiri- 
tele pozitive, înseamnă încetarea haosului şi repunerea lucrurilor în drepturile lor 
fireşti pe care pasiunile le-au pervertit. Poate semnifica, de asemenea, și metafora 
aurului filosofic, fiind vorba despre naşterea din rugină sau din verdele pe care îl 
produce bronzul coclit, deci din partea putrefactă a metalului, capabilă de germina- 
ţie. Deschiderea mormântului trimite la o mare iluminare, o repunere în condiţia 
primordială adamică. Michael Maier considera că, prin milioane de rotații în jurul 
Pămânrului, Soarele a urzit aurul în pământ, întipărindu-și, treptat, imaginea în 
adâncuri. Acesta este aurul. Soarele este imaginea lui Dumnezeu, inima este imagi- 
nea soarelui în om, la fel cum aurul este imaginea Soarelui în pământ, definit ca 
Deus terrenus (zeu terestru).* Așa cum C. R. este o sămânță grefată în inima lui 
Christos, tot astfel și învățătura sa este aurul ce luminează din tenebre. 

În sens alchimic, mormântul lui C. R. reprezintă prima fază a Marii Opere. 
În această etapă, numită nieredo sau putrefactio, elementul care aşteaptă transmu- 
taţia — renașterea trebuie să germineze precum o plantă din răsadul vechi care pu- 
trezește în întunericul, fertil însă, al pământului. La fel, spiritul noului ev trebuie să 
stea o perioadă în mormânt, în putreziciunea vechii epoci întunecate. Deschiderea 
mormântului echivalează cu Aurora, cu ieşirea germenului la suprafață, alb, firav, 
primind o lumină slabă, aşa cum este aceea a primăverii timpurii. Ştiinţa este în- 
mormântată alături de maestru pentru a parcurge faza de nigredo, necesară pentru 
a se ajunge la polul opus al timpului. Sămânţa se pune toamna în pământ pentru a 
încolţi primăvara. Cunoașterea pe care o găzduieşte mormântul este una a revelaţiei, 
este iluminarea mult așteptată, încât chiar dacă s-ar pierde aproape toate cunoștin- 
ţele pe parcursul istoriei, simpla dezvăluire a tainei mormântului l-ar repune pe om 


AEG, Jung, Psihologie şi alchimie, volumul II, traducere de Maria Magdalena Anghelescu, Edi- 
tura Teora, București, 1996, p.104 
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în contact cu o cunoaștere ce i-ar dezvălui tainele universului. Mormântul era un 
depozitar al unei Marhesis Universalis, mamă a tuturor ştiinţelor şi înţelepciunilor. 
Punerea cunoaşterii, a ştiinţei, în mormânt vine să o depersonalizeze, să nu mai fie 
legată atât de mult de contextul unor orgolii ale momentului, să capete un caracter 
trans-temporal, absolut, universal, în care creatorul devine unul mitic, precum 
Hermes T'rismegistus sau C. R. Taina cunoașterii din mormânt ne trimite la autori- 
tatea zeilor lari%%, suflete ale defuncţilor, care îşi exercită, după moarte, puterea 
asupra celor care continuă să se roage la ei. Deschiderea unui mormânt şi citirea 
unor cărţi vechi echivalează cu revelarea unei supreme taine, este aidoma unei pă- 
trunderi de tip magic în subconştientul colectiv, este o evadare din cotidian. Des- 
chiderea mormintelor exprimă și o stare de maximă nevroză, în care se caută întoar- 
cerea la starea paradisiacă a strămoşilor, reflectând disperarea unei generaţii care şi-a 
pierdut strălucirea, care s-a blazat, s-a plictisit. Se doreşte experimentarea unei alte 
direcţii, ca şi cum cineva ar spune: dacă am fi luat-o pe drumul lui Paracelsus sau al 
lui C. R., cum ar fi arătat lumea? 

Odată deschis mormântul, Aurora își va putea revărsa lumina peste lume. În- 
treaga operă primeşte ocrotirea divină prin ultimele cuvinte care devin și o marcă de 
recunoaştere ulterioară a rozi-crucienilor: SUB UMBRA ALARUM TUARUM 
JEHOVA („Sub umbra aripilor tale, Jehova”). 

Dincolo de întreg ezoterismul său, Farma ne prezintă o doctrină. Întâlnim o 
critică a Papei, a lui Mahomed, iar în filosofie — a lui Aristotel şi Galenus; sunt criti- 
caţi învățații care se bucurau de autoritate în epocă, dar care erau reticenţi faţă de 
nou. Se arată, în schimb, simpatie pentru Paracelsus, pentru învăţătura arabă și, mai 
ales, pentru gândirea de tip magic, construită pe analogia dintre micro- şi macro- 
cosmos, aşa cum ne indică mormântul lui C. R. 

Lectura atentă ne dezvăluie o preferinţă pentru studiul matematicii divine, 
ale cărei Axiomara ar fi suficiente pentru a înţelege proprietăţile spaţiului, ale tim- 
pului şi ale întregii experienţe sensibile pe care acestea o cuprind. În încheierea pre- 
zentării Famei, Frances Yates concluziona: „Această nouă filosofie (sau mai degrabă 
nouă — veche) este pe cale de a fi revelată lumii şi va avea drept efect o reformă gene- 
rală. Agenţii mitici ai acestei răspândiri sunt Fraţii rozi-crucieni. Ei sunt consideraţi 
creştini germani reformaţi, de strictă credinţă evanghelică. Credinţa lor religioasă 
pare strâns legată de filosofia lor alchimică, ce nu are nimic de a face cu „păcătoasa și 


5 Jari= în mitologia etruscă și apoi în cea romană, erau zeități născute din iubirea dintre nimfa Lara 
şi zeul Mercur şi care au devenit zeii protectori ai Romei; mai târziu, în credințele mitologice popu- 
lare, au fost consideraţi drept sufletele căpeteniilor militare ale înaintaşilor, străbunii eroi, care 
ocroteau casa urmașilor lor (Victor Kernbach, Dicţionar de mitologie generală, Editura Ştiinţifică şi 
Enciclopedică, București, 1989, pp. 293 — 294). 
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blestemata făurire de aur”: bogăţiile pe care le are de oferit Părintele Rosencreutz 
sunt de ordin spiritual; el nu se umple de bucurie pentru că poate face aur, ci este 
fericit când îi vede pe îngerii Domnului urcând şi coborând și își vede numele scris 
în Cartea Vieţii Îngerii Domnului, care urcă şi coboară, sunt astrele, ceea ce ne 
indică faptul că adepţii erau astrologi și astronomi. Astronomia era extrem de im- 
portantă mai ales pentru cercurile protestante care credeau în predestinare. Orice 
anomalie surprinsă pe cer era interpretată într-o manieră mistică cu tentă apocalip- 
tică. Profeţiile Judecăţii de Apoi au avut, de altfel, un rol enorm în propaganda 
Reformei. În spiritul tradiţiei călugărului calabrez Gioachimo da Fiore, dacă Luther 
nu ar fi fost convins de sfârșitul iminent al lumii şi, mai ales, de faptul că Papa este 
Antichristul, cu greu ne-am putea imagina anvergura faptelor sale. Simbolistica 
rozei alăturate crucii își are originea în cunoscutul sigiliu al lui Luther și nu este 
întâmplător faptul că cele două elemente creștine contribuie la denumirea acestei 
noi mişcări filosofice. 

Fama a fost redactată în limba germană, la Kassel, important centru al refor- 
maţilor de tip calvin din Germania, fiind rezervată unui cerc restrâns de protestanți. 
Succesul ei va determina ca, în anul următor, acelaşi editor să redacteze Confessio 
Fraternitatis (Confesiunea Frăției), de această dată în limba latină pentru a avea o 
circulație mult mai largă. Dacă Fama anunţa doctrina, Confessio dezvăluia mărturi- 
sirea rozi-cruciană. Este vorba despre o iniţiativă cu caracter eshatologic, anunțând 
o vreme a marilor evenimente ce vor conduce la revelaţia mileniului de pace. Se 
creează o mişcare religioasă cu tentă profetică care folosește limbajul alchimiei pen- 
tru a lansa un larg program de cercetări și de reformă a ştiinţelor. 

Din primele rânduri, Confessio ţine să ne lămurească că este iminentă o mare 
schimbare în cursul Firii, cauzată de momentul apropiat al Apocalipsei. În această 
epocă, oamenilor li se vor face cele mai mari revelații, întreg ritmul cunoaşterii 
omeneşti fiind accelerat. Dar Judecata de Apoi nu se poate face asupra unor oameni 
înrobiţi, primitivi. Omul nu poate fi judecat decât dacă este liber pe deciziile sale. 
Ce judecată este aceea asupra unor oameni care ascultă doar de comandamente ex- 
terioare conştiinţei lor? Eliberarea rozi-cruciană are, prin urmare, o misiune sacră, ce 
pregăteşte Marea Judecată a noului Adam. Duşmanii declaraţi sunt aceia care l-au 
înrobit pe om, făcându-l dependent de factori exteriori, străini naturii sale divine: 
Papa şi Mahomed, respectiv catolicismul și islamul, cele două hidre care îl ţin straș- 
nic pe om în ghearele lor, blestemându-l pe Iisus Christos. Cel care este văzut ca 
fiind omul care primeşte rugăciunile, tainele, precum şi comorile de aur ale rozi- 
crucienilor, este Conducătorul Imperiului Roman. Vedem cum pariul cel mare al 


“ Frances A. Yates, Iluminismul rozicrucian, Editura Humanitas, Bucureşti, 1998, p. 60 
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rozi-crucienilor era să-şi impună propriul candidat ca Împărat al Sfântului Imperiu 
Roman German. Prin urmare, instrumentele prin care se dorea realizarea reformei 
erau Imperiul Roman și Împăratul, văzut ca Antichrist, dar nu în sensul rău al unei 
damnări. Antichrist avea menirea de a pregăti A Doua Venire pe Pământ. Anti- 
christ este Christos din oglindă. La Aachen, capitala sacră a Sfântului Imperiu Ro- 
man German, se găseşte celebra catedrală imperială în formă de octogon, unde Ca- 
rol cel Mare și-a aşezat tronul, alcătuit din lespezi de marmură preluare de la Biseri- 
ca Sfântului Mormânt sau de la Palatul lui Pilar din Pont, în așa fel încât să poată 
privi spre un mozaic care îl reprezenta pe Christos Pantocrator realizat la un nivel 
superior. Carol se considera o oglindă a lui Christos, primul Antichrist, în sensul de 
opus, de cel ce îi stă în față pentru a-L contempla, încercând să acţioneze ca și cum 
ar acţiona Christos pe Pământ. Astfel, printr-o cale magică, pe care o va relua mult 
mai târziu şi Ignacio de Loyola, sufletul omului credincios devenea un portal prin 
care Christos putea iradia în lume. Dacă sfârşitul istoriei coincide cu oglindirea de- 
finitivă a lui Dumnezeu în lume, Antichrist va fi proiecția lui Christos în istorie. 
Istoria creștină nu are nicio valoare dacă omul nu și-a împlinit misiunea pentru care 
lisus a suferit pe cruce, şi anume ştergerea păcatului originar. Giordano Bruno, prin 
roţile memoriei din De umbris idearum — unde înşira marile invenţii şi inventatori 
ai omenirii, încerca tocmai să decripteze sensul ocult al evoluţiei fiinţei umane, eli- 
berarea omului de sub impactul păcatului, devenirea lui întru Christos, culminând 
cu venirea lui Antichrist, omul libertăţii şi al păcii, al sfârșitului istoriei. Confessio 
va insista pe faptul că îngerul a sunat din trâmbiţă pentru minunile celei de a șasea 
vârste (Mirinda sexta aetatis), ce vestește marea revelaţie apocaliptică. 

Prin Confessio, Fraţii anunţă că a sosit momentul când Dumnezu a aprins cel 
de al şaselea candelabru, iar iluminarea trebuie să sporească ceea ce impune ca o dato- 
rie creşterea numărului adepților şi răspândirea lor pe tot globul. „Aşadar, Trâmbiţa 
noastră va scoate pentru toţi un sunet puternic şi o mare zarvă atunci când ceea ce 
este cunoscut de puţini va fi spus tuturor, umplând lumea întreagă”. 

Speranţa schimbării vine de la o nouă filosofie, fondată pe temelii trainice, 
capabile să-i reconfere omului demnitatea adamică. Fraţii afirmă că: „toţi învățații 
care ni se vor face cunoscuţi și se vor alătura Fraternităţii noastre vor afla de la noi 
mai multe taine decât au putut ei ști sau cunoaşte, crede sau rosti până acum”"*. 
Reforma propune o frăţietate a oamenilor de știință, care să conducă la o nouă eră 
în care să se producă eliberarea fiinţei umane sub toate aspectele prin emancipare 
spirituală. Rozi-crucienii promit dezvăluirea unor taine care vor tulbura cursul de 
până atunci al omenirii. De fapt, este pentru prima dată când, într-un program ce se 


** Ibidem, p. 274 
”* Ibidem, p. 272 
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dorește a fi şi unul politic, se anunţă ideea că ştiinţa, cunoaşterea în general, trebuie 
să fie democratică, accesibilă unui mare număr de oameni, să fie, așadar, la vedere. 
Rozi-crucienii spun că ei ştiu însemnătatea acestor taine, dar consideră că a venit 
timpul ca ele să fie cunoscute și de alţii. Se invocă motive astrologice care anunță 
venirea vremii lui Mercur, zeul recunoscut ca „senior al cuvântului”. Mișcarea pro- 
mite dezvelirea limbii universale magice, a limbajului divin, căci a venit vremea reve- 
lării misterelor. Omului eliberat, redevenit Adam, trebuie să i se redea limbajul 
adamic prin care să poată comunica cu toate fiinţele din univers, inclusiv cu îngerii 
şi cu Dumnezeu. Întreaga filosofie din Confessio este un program în vederea insta- 
urării mileniului de pace patronat de Sfântul Duh, profeit de Gioacchimo da Fio- 
re. În acest sens, Confessio ne dezvăluie câteva calităţi deosebite pe care le posedă 
fraţii: nu se tem de foame, de sărăcie, de boală și de bătrâneţe; ştiu tot ceea ce gân- 
desc oamenii de pe Pământ, putându-le citi gândurile; ei sunt posesorii unei cărți 
care conţine întreaga cunoaștere trecută şi viitoare a omenirii, tot ceea ce ar poseda 
celelalte cărţi; mai mult, ei ar deţine taina absolută a naturii. Minunăţiile pe care le 
anunţă a şasea eră nu pot fi date însă pe mâna tuturor oamenilor. Aici intervine 
aspectul cel mai tulburător din Confessio, care ne arată că accesul la aceste minună- 
ţii nu va fi al tuturor, ci numai al acelora care îl merită, care sunt de o moralitate 
exemplară. Eliberarea omenirii se va face prin intermediul acestor lozzi ai spiritului 
sau oameni luminaţi, capabili să opereze cu o astfel de cunoaştere fără a face rău. 
Vor trebui parcurse multe etape sub îndrumarea lorzilor cunoaşterii până ce ome- 
nirea îşi va redobândi starea adamică, ce va anunţa sfârşitul istoriei şi Apocalipsa. 
Textul este foarte precis în acest sens: „Suntem datori, așadar, să băgăm bine de 
seamă și să facem cunoscut orișicui că, sigur şi mai presus de orice îndoială, Dumne- 
zeu a hotărât să trimită și să dăruiască lumii, înainte de sfârşitul ei, care are să aibă 
loc curând, asemenea adevăr, lumină, viaţă şi slavă câte a avut primul om, Adam, și 
le-a pierdut în rai, precum ca, mai apoi, urmașii lui să fie, ca și el, supuși caznei. Dar 
prin hotărârea Domnului, va lua sfârșit orice înrobire, fățărnicie, minciuni şi întu- 
neric, lucruri care, încetul cu încetul, odată cu rotirea mare a lumii, s-au strecurat în 
toate meșteşugurile, înfăptuirile şi cârmuirile omeneşti şi le-au cufundat în beznă pe 
cele mai multe dintre ele”. Pentru a pecetlui profeția din Confessio, autorii mani- 
festului invocă raţiuni de natură astrologică: faprul că pe cer au apărut, în calitate de 
soli ai lui Dumnezeu, stele noi în Constelaţia Şarpelui și a Lebedei anunţătoare de 
vremuri grele şi mari. Se fac, în final, două referinţe precise: mai întâi, la Bezna în- 
tunecărilor Bisericii și la nişte Pene de Vultur, care pot simboliza Biserica Catolică şi 
Habsburgii. Programul anti-catolic este evident în partea finală a textului, unde 


"* Ibidem, p. 275 
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conţinutul devine explicit: „Aceasta este dreapta răsplată a ispititorilor papistași, 
care și-au vărsat blestemele împotriva lui Christos și care nici până acum nu se abţin 
de la minciunile lor, acum, în această lumină limpede şi strălucitoare. În Germania, 
toate ticăloşiile şi tertipurile lor urâcioase au fost dezvăluite, astfel încât, prin aceas- 
ta, să li se umple măsura de păcate şi să se apropie de sfârșitul lor pedepsitor. Astfel 
că, într-o zi, se va petrece acest lucru: că gura acestor vipere o să fie astupată și întrei- 
ta coroană va fi nimicită, așa cum la întâlnirea noastră vom vorbi mai pe faţă și mai 
pe hr e, Pe lângă acest program anti-catolic, de o virulență extremă, atacul lui 
Confessio îi vizează pe falşii alchimişiti, care nu au alt scop decât de a-i păcăli pe 
oamenii creduli și a-i stoarce de bani cu promisiuni deşarte. Scopul mişcării nu este 
unul care vizează bogăţia materială ca scop în sine. Nu aurul sau leacul miraculos ce 
tratează toate bolile trebuie să-i animeze pe adepţi, ci însăşi dobândirea purității 
sufleteşti, singura condiţie autentică pentru a primi toate darurile de sub aripile lui 
Jehova. Adepții vor spune despre ei că au dobândit credinţa în Christos, osândindu- 
| însă pe Papă, că se dăruiesc adevăratei Filosofii şi caută spirite cu aceleași aspirații 
pentru a face parte din Fraternitate. 

În pofida entuziasmului textelor rozi-cruciene, barocul rămâne, în esenţa sa, 
epoca oamenilor slabi, supuşi destinului, înspăimântați, vieţuind într-o coabitare 
cu demonul trezit după o lungă somnolenţă, care, aşa cum spunea Luther, era mai 
strâns legat de om decât propria-i cămaşă. Personajul baroc se aruncă, pur și simplu, 
în multiplicarea unor evenimente care îl conduc, inevitabil, spre dezastru — o exis- 
tenţă ameninţată, al cărei substrat tragic este faptul că-și înțelege propria-i disperare 
din care ştie că nu există soluţie de ieșire. Personajele baroce sunt în situaţia unui 
„şah mar” cu destinul. Nicio soluţie nu este pentru ei convenabilă, poate doar repe- 
tiţia sterilă a unor blocaje care par infinite. Caracterul repetitiv al artei baroce reflec- 
tă tocmai această imposibilitate de a depăși criza în pofida unui efort susţinut. Re- 
petiția, ca stil artistic ce reflectă contradicția care nu poate fi depășită, poate fi vizua- 
lizată şi în creaţiile filosofilor, de la Giordano Bruno şi până la Blaise Pascal. 

Riscurile alegerii şi întemeierii unui nou model de libertate şi le-au asumat fi- 
losofii care, pe calea impunerii metodei raţionale, vor deschide, într-o manieră des- 
tul de ambiguă însă, spiritul modern: Bacon şi Descartes, pentru care idolii sau în- 
doiala hiperbolă sunt doar un început al metodei, nu și o stare de fapt. 


** Ibidem, p. 278 
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Motto: „Ar fi o rușine pentru neamul omenesc ca, după ce 
s-au descoperit şi s-au descris în zilele noastre pe globul material 
nemărginite ţinuturi, anume pământuri, mări, aștri, şi graniţele 
globului intelectual să rămână restrânse Ia cercul mărginit al vechi- 
lor descoperiri. "(Francis Bacon, Noul Organon, Cartea I, LXXXIV ) 


După o lungă perioadă de penitenţă, Renaşterea a scos la lumină o lume fas- 
cinantă, ce se maturizase în umbra Evului Mediu. Omul medieval își trăia cu o mare 
intensitate întreaga existență; totul era supus unui ritual inițiatic, prin care era dez- 
voltată o stare erotică, mistică în faţa personajelor și evenimentelor biblice; ceea ce 
conta în tot acest itinerariu spiritual era intensitatea trăirii. 

Renașterea descoperă natura. Oamenii încep să fie tot mai mult entuziasmați 
de dimensiunea sensibilă a realului; simţurile și imaginaţia sunt convertite spre un 
erotism natural. Omul se descoperă sub o altă dimensiune și se întoarce cu un soi 
ciudat de pioşenie și frenezie spre trup, se simte parte integrantă a cosmosului natu- 
ral, este un îndrăgostit de natură, un magician. Ştiinţa lui încearcă să rezolve nume- 
roase întrebări: care sunt căile prin care omul se poate lega de această lume; cum se 
poate crea o legătură de o intensitate maximă; cum se poate dezvolta un erotism na- 
tural a cărui intensitate să domine întreaga realitate? Fros-ul este pretutindeni pre- 
zent: în artă, în filosofie, în vestimentaţie, în formele de salut etc. Marsilio Ficino 
(1433 — 1499) nu va întârzia să scrie un tratat despre iubirea văzută ca factor cosmic, iar 
Giordano Bruno (1548 — 1600), mult mai târziu, spre sfârşitul Renaşterii, dacă nu 
chiar marcându-i sfârşitul, va scrie celebrul tratat De vinculis in genere (Despre legă- 
turi În general), în care arată că legătura legăturilor este Fros-ul (vinculum vin- 


Geneza barocă a filosofiei moderne 


culorurm eros est). Eros = Magie, iată ecuaţia Renașterii pe care o analizează pe larg şi 
Ioan Petru Culianu în cartea ce poartă chiar acest titlu: Fros și Magie în Renaștere. 
Eros-ul şi magia acționau la nivelul fancasiei, al imaginaţiei. Ştiinţa Renaşterii era pre- 
ocupată, în primul rând, de a găsi acele metode prin care se poate acţiona asupra ima- 
ginaţiei pentru a se construi stări erotice de maximă intensitate, care să asigure legă- 
turi puternice între lucrurile din cosmosul natural. Se mergea până foarte departe: 
astrologia viza înţelegerea mecanismelor prin care ne influenţează astrele, a/chimia 
pătrundea universul substanţelor, surprinzându-le viaţa şi condiţionările, iar magia 
trona asupra tuturor, construind Fros-ul universal. Era o direcţie de evoluţie care 
funcţiona foarte bine și care nu dădea semne de decadenţă. Totuşi, forţele ostile pan- 
teismului, ce se grupaseră în jurul cercurilor tradiţionaliste, nu puteau accepta ușor 
schimbarea de paradigmă pe care o impunea Renașterea, considerându-se că lumea se 
schimba prea repede şi prea mult. 

Alexandru Borgia, fructul acestei lumi noi, oferea numeroase prilejuri pentru 
ca această lume să fie considerată un imperiu al Satanei mai degrabă decât un spaţiu 
angelic, iar Accademia de la Florenţa și tot ceea ce ţinea de ea începea să fie văzută ca 
un laborator alchimic ce avea ca principal scop aducerea omului universal, în fapt, 
pe Antichrist, la lumină. 

Savonarola şi, mai târziu, Luther şi Calvin vor scoate Europa Occidentală din 
reveria Renaşterii. Imaginarul începea să fie considerat un loc al păcatului, locul pe 
unde Satan îşi aruncă mrejele şi momelile lui diabolice. 

Urmează o nouă perioadă de penitenţă, se impune moda spaniolă, toată lu- 
mea se îmbracă în negru, iar singura carte care se doreşte a fi citită este Biblia. Oa- 
menii acestui timp încep să descopere angoasa şi se refugiază în scepticism, duplici- 
tate și ascundere sub măştile indiferenţei. 

Pe acest fond vor apărea „profeţii” spiritului cu adevărat modern: Bacon şi 
Descartes. Există multe elemente prin care gândirea lor converge spre același ţel. Este 
vorba, în primul rând, de faptul că amândoi caută adevărul, şi nu orice adevăr, ci unul 
cu maximă deschidere universală care să fie recunoscut prin însăși evidenţa sa. 


Avatarurile unui personaj baroc 


Francis Bacon (1561 — 1626) s-a născut pe 22 ianuarie 1561, fiind al doilea fiu 
născut din a doua căsătorie a lui Sir Nicholas Bacon, Păstrăroru/ marelui sigiliu în 
timpul domniei Reginei Elisabeta |. Mama sa era Anne Cooke, una dintre fiicele lui 
Sir Anthony Cooke, un distins învăţat ales să îi fie profesor lui Edward al VI-lea. 
Prin mariajul surorii sale, Mildred, ea a devenit cumnata lui Sir William Cecil, Lord 
Burghley, primul consilier al Reginei Elisabeta I. Sir Anthony a dorit o educaţie 
aleasă pentru fiicele sale, astfel că acestea au fost recunoscute în epocă drept minţi 
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foarte cultivate. Anne ştia latina și greaca și a realizat chiar traduceri de cărți **, dar 
s-a preocupat şi de educaţia fiilor ei, astfel că, la vârsta de treisprezece ani, Francis, 
împreună cu fratele său, Anthony, sunt admiși la Zrinimy College din cadrul Uni- 
versității Cambridge. Se pare însă că directorul colegiului era un preot tiranic și 
îngust la minte, care dobândise postul prin servitute și, din acest motiv, tânărul 
Francis ar fi devenit ferm convins că sistemul academic de educaţie din Anglia era 
vicios"% şi, aşadar, avea nevoie de o reformă din temelii. Tot de atunci, el începe să 
considere filosofia aristotelică nefolositoare pentru beneficiul vieţii omului?*€. La 
vârsta de șaisprezece ani, în 1576, deoarece era fiul unui judecător, este admis ca stu- 
dent în drept la Colegiul londonez Gray Jan. 

Un an mai târziu, este trimis la Paris, în suita ambasadorului englez, rămânând 
acolo timp de trei ani. În 1579, se reîntoarce în Anglia, odată cu moartea subită a tată- 
lui său. Moştenind doar a cincea parte din proprietăţile tatălui său, este forţat să îşi 
găsească imediat o slujbă'*7, deoarece nu găseşte sprijin financiar la unchiul său, Sir 
William Cecil, pentru a se dedica literaturii şi politicii. Sir William avea și el un fiu, pe 
Robert Cecil, mai tânăr cu doar câteva luni decât Francis, care se iniţiase deja în miste- 
rele diplomaţiei şi intrigii de curte și căruia tânărul Francis îi putea fi un serios compe- 
titor. Oricum, în 1582, Francis devine avocat la Gray Inn şi, doi ani mai târziu, obţi- 
ne un loc în Parlament?%, pe care îl va deţine timp de treizeci și șapte de ani. 

În 1584, au avut loc trei comploturi împotriva Reginei Elisabeta I, toate puse la 
cale de simpatizanții Reginei Mary a Scoției, toate fiind însă dejucare. Bacon scrie un 
tratat intitulat Agvice ro Queen Elizaberh, prin care o sfătuiește pe regină asupra 
direcţiei pe care trebuie să o ia politica ei şi mai ales asupra tratamentului ce trebuie 
aplicat celor care se opun supremaţiei religioase a Suveranei."* Ulterior, cariera lui 
Bacon va fi ascendentă. Apoi, datorită calităţilor sale spirituale excepţionale, în 1596, 
va intra în grațiile contelui de Essex, favoritul reginei, căruia îi va deveni consilier. 
Când însă interesele lui personale o vor cere, deoarece era nevoit să fie de partea facți- 
unii ceciliene, Bacon își va trăda patronul, iar în calitate de avocat al Coroanei, va cere 


**% Thomas Babington Macaulay, The Life and Writings of Francis Bacon, Lord Chancellor of En- 
gland, Edinburgh, 1837, p. 9 

*% Ibidem, pp. 2 — 13 

"+ Francis Bacon, Advancement of Learning and the New Atlantis, Benediction Classics, Oxford, 
2008, p.2 

"* Edwin Abbott Abbott, Francis Bacon: An Account of His Life and Works, Severus Verlag, Ham- 
burg, 2013, p. 14 

** Ibidem, p. 15 

** Ibidem, p.16 
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condamnarea contelui la moarte. Acesta a fost momentul când sufletul său s-a matu- 
rizat brusc și a început să simtă o nevoie acută de a scrie opere filosofice. 

Ultimii ani ai domniei Reginei Elisabeta I au fost, cu siguranță, extrem de an- 
goasanți pentru un om ajuns la deplina sa maturitate. Cum regina nu avea moșteni- 
tori, luptele dintre partidele catolice și cele protestante s-au acutizat. Sacrificiul lui 
Essex era doar suprafaţa unor ape și mai tulburi. Elisabeta I a fost mai mult forțată 
să-l recunoască ca moștenitor pe nepotul său cu o orientare mai mult catolică, regele 
Scoției, Iacob, care se va dovedi însă un suveran destul de înţelept şi tolerant. 

În timpul domniei lui Iacob I, cariera politică a filosofului ajunge la apogeu. În 
1613, devine arrorney general (procuror general), iar în 1617, este numit Regent ren- 
porar al Angliei (timp de o lună) şi Lord Păscrător al marelui sigiliu al Angliei, funcţie 
ce echivala cu aceea de ministru de justiţie. Un an mai târziu, în 1618, Bacon devine 
Lord Cancelar sau ceea ce numim acum Prim-Ministrul ţării, primind şi titlul nobili- 
ar de Baron de Verulam** şi, mai apoi, pe cel de vicecomite de St. Albans. De fapt, 
după cum reiese şi din lungile declaraţii de fidelitate față de rege, incluse în paginile 
celor Două tratate despre progresul cunoașterii divine și omenești, Bacon se dorea pe 
lângă Iacob I precum Aristotel lângă Alexandru sau Seneca pe lângă Nero, respectiv 
un fel de consilier înțelept care să îl ferească pe rege să facă greșeli. Acest rol de înțelept 
al Curţii îl va costa însă și dizgraţia regelui atunci când lucrurile nu vor mai evolua în 
direcţia prezisă de filosof, care pariase pe partida protestantă. 

Spre sfârșitul vieţii sale, petrecute sub trei regi, se spunea despre el că avea cer 
senin în jurul capului, dar noapte neagră în jurul inimii (Figura nr. 60), probabil pen- 
cru că vremurile lui bune s-au schimbat brusc în 1620, după bătălia de la Muntele 
Alb, când Liga protestantă, condusă de Frederic al V-lea (1596 — 1632), ginerele lui 
Iacob I, a pierdut tronul Sfântului Imperiu Roman German de la Praga. Din pruden- 
ţă politică, regele trebuia să se delimiteze de toţi cei suspectaţi că ar fi avut vreo legătu- 
ră cu mişcarea rozi-cruciană, ce asigurase, din umbră, ideologia Ligii protestante con- 
duse de Electorul Palatin. Ca urmare, sub aparenta presiune a Parlamentului, Francis 
Bacon este acuzat de luare de mită. Filosoful îşi recunoaşte vina și plăteşte o amendă 
uriaşă, fiind nevoit, în același timp, să renunţe la drepturile politice şi, mai grav, să 
intre în detenţie în Turnul Londrei, urmând formula: „cât timp îi va plăcea regelui”. 
Iacob I îl va graţia după doar două zile, dar cariera sa politică i-a fost iremediabil afec- 
tată. După căderea din 1621, Bacon se retrage la domeniul său din Gorhambury sau în 
apartamentul din Gray's Inn şi se dedică activităţii filosofice. Sănătatea însă i s-a dete- 


250 ă A . v vu . . 
5 Dana Jalobeanu, Cronologie, în Francis Bacon, Cele două cărți despre excelența și progresul 


cunoașterii divine și umane, traducere din engleză, note, comentarii de Dana Jalobeanu și Grigore 
Vida, studiu introductiv de Dana Jalobeanu, Editura Humanitas, București, 2012, p. 50 
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Figura nr. 60. Porzretul lui Francis Bacon (Paul van Somer, 1617) 
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riorat și a murit pe data de 9 aprilie 1626, la vârsta de șaizeci și șase de ani, nereușind să 
mai finalizeze numeroasele proiecte pe care și le propusese. 


Opera baconiană sau cum se poate realiza imperiul universal 
prin cunoaştere 


Vechile armonii ale Renașterii s-au rupt odată cu intrarea în secolul al XVII- 
lea. Lumea Barocului era nesigură și anxioasă, iar formele sale de expresie reflectau 
nevoia manifestării unor noi structuri sociale, politice și spirituale, în condiţiile în 
care cele de la sfârşitul secolului al XVI-lea se aflau într-o profundă criză. Achiziţiile 
ce au urmat descoperirii Lumii Noi au făcut posibilă revoluţia în planul cunoaşte- 
rii. Gânditori ca Bacon, Galileo, Hobbes şi Descartes au reacţionat explicit în aceas- 
tă situaţie culturală și au căutat noi metode de analiză și expresie. Puternic implicat 
în politica și în justiţia Angliei, Bacon a scris câteva tratate filosofice memorabile”*, 
dar şi numeroase alte scrieri mai puţin celebre'*”. 

În 1620, Lordul de Verulam, Summi Angliae Cancelarii (Înaltul Cancelar al 
Angliei), publică Novum Organum Scientiarum (Figura nr. 61) pe care îl dedică 
„puternicului” rege al Marii Britanii, Iacob I. Bacon ataşează paginii de titlu o ima- 
gine care a captat atenţia tuturor încă de la apariţia cărţii. Era expresia cea mai suges- 
tivă pentru întreprinderea baconiană, dar şi pentru prefigurata mişcare științifică a 
secolului al XVII-lea. Simbolistica ilustraţiei nu este greu de interpretat. În prim- 
plan sunt înfăţişate două coloane grecești ce simbolizau Coloanele lui Hercule, acele 
promontorii care flanchează intrarea în Strâmtoarea Gibraltar şi care marcaseră, 
odinioară, graniţele lumii cunoscute. Acestea îngrădiseră curajul marinarilor de a 
pătrunde în Oceanul Atlantic, amintindu-le mereu oamenilor despre pericolele 
necunoscute ce-i amenințau dacă treceau dincolo de ele. În imaginea propusă de au- 
tor, cele două coloane încadrau un vas cu toate velele umflate, care se întorcea dintr-o 


*5 Cele mai semnificative tratate baconiene sunt următoarele: Of Proficience and Advancement of 


Learning Divine and Human (Despre excelența și progresul cunoașterii divine și omenești) publica- 
tă în, 1605 şi reluată în limba latină cu titlul De dignizare ec augmentis scientiarum (Despre demnita- 
cea și mărirea ştiinţei), ce apare în 1623; Novum Organum (Noul Organon — Noul instrument de a 
accede la adevăr), tipărit în 1620; New Atlantis (Noua Atlantidă), care apare postum şi neterminată 
într-o primă ediţie, în anul 1627. 

“5 Fssayes: Religious Meditations. Places of Perswasion and Disswasion. Seene and Allowed (Eseuri: 
Meditaţii religioase. Locuri de persuasiune și de disuasiune. Vizure și permise) reprezintă prima 
carte publicară de Bacon, în 1597; Cogitations de Natura Rerum (Gânduri despre natura lucrurilor), 
tipărită în 1604; De Sapientia Vererum (Înţelepciunea anticilor, o lucrare ce apare în 1609 şi care 
dovedește marea pasiune a autorului pentru arhetipurile lumii antice; Fliscory of zhe Reign of King 
Henry VII (Istoria domniei regelui Henric al VII-lea), publicată în 1622); A Digest of the Laws of 
England (Un rezumat al legilor Angliei), ce iese de sub tipar în anul 1623. 
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** Francis Bacon, Novum Organum sive Indicia Vera de Interpretatione Naturz, Joannem Billium 
Typographum Regium, London, 1620 


Geneza barocă a filosofiei moderne 


călătorie profitabilă din Lumea Nouă. El reprezenta ingeniozitatea şi puterea mo- 
dernilor cu ajutorul cărora ei au învins puterea Naturii. La distanţă de acesta, se 
observă un alt vas ce începe să-şi facă drum în direcţia opusă, un alt simbol al luării 
în stăpânire a oceanelor și a vastelor întinderi ale globului de către moderni. Sub 
ilustrație, există un motto: Muz pertransibunt et augebitur scientia (Mulţi vor 
merge încoace și încolo, iar cunoștințele vor creşte), preluată din Carrea lui Daniel 
(12:34), care prefigurează beneficiile viitoarei revoluţii științifice. 

În concepţia lui Bacon, această imagine putea ilustra cel mai potrivit lucrarea 
sa, deoarece el considera că există numeroase similitudini între descoperirea Lumii 
Noi și înaintarea noii științe pe care el o propunea. Prin Nou/ Organon, filosoful 
britanic aspira să creeze o nouă formă de logică care să o înlocuiască pe cea aristote- 
lică, pe care o definea drept sterilă. Demersul său filosofic încerca să aducă oameni- 
lor beneficii comparabile cu cele obţinute de minunata călătorie a lui Columb peste 
Adlantic, prin care îndrăzneţul navigator a descoperit noi pământuri și continente 
pe lângă acelea care erau cunoscute înainte. Dacă cetăţeanul Republicii Genova, 
sub auspiciile monarhilor catolici spanioli, a contribuit la „începuturile unor mari 


39254 


evenimente” **, atunci şi Lordul Bacon ar fi putut obţine, prin metoda sa, pusă în 


practică sub patronajul monarhului englez, „bunuri imense”"55 


pentru omenire. 

Prin urmare, ambele demersuri, și cel științific, și cel de explorare a noilor te- 
ritorii, puteau depăşi limitele stabilire de Antichitate, ambele părând să ofere posi- 
bilitatea pentru instaurarea dominaţiei Omului asupra Naturii. Era o paralelă pe 
care Bacon o precizează în mod clar și în adresarea către rege din a doua carte a 7he 
Advancement of Learning: „De ce ar trebui câțiva autori să stea înaintea noastră 
precum Coloanele lui Hercule, dincolo de care nu se poate naviga, dincolo de care 
nu se mai poate descoperi nimic?956. 

Oricum, cele două întreprinderi, cea de explorare de noi teritorii și cea știinţi- 
fică, se întrepătrund, fiind corelate una cu alta. Novum Organon exprimă speranţa 
că progresul ştiinţei va fi încurajat de „suflarea de speranţă dinspre acel conzinenr 
nou” şi Bacon se referă din nou la un citat din Cartea lui Daniel: „Multe vor trece, 
și felurită va fi ştiinţa, sugerând că a fost sortit ca „străbaterea lumii... și înaintarea 


.. s SA . 92 
ştiinţelor să cadă în aceeaşi epocă”. 


“5 Francis Bacon, Nou/ Organon, traducere de Nicolae Petrescu şi Mircea Florian, Editura Academiei, 
București, 1957, p. 78 

*55 Ibidem, pp. 88 — 89 

5 Francis Bacon, Cele două cărți despre excelența și progresul cunoașterii divine și umane, tra- 
ducere din engleză, note și comentarii de Dana Jalobeanu și Grigore Voda, studiu introductiv de 
Dana Jalobeanu, Editura Humanitas, București, 2012, pp. 173 — 174 

“ Francis Bacon, Nou/ Organon, Editura Academiei, București, 1957, p.79 
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În Prefărio la Novum Organurm, autorul prezintă starea ştiinţelor în vremea 
sa și ajunge la concluzia că, deşi filosofia și știința sunt celebrate şi li s-au închinat 
statui, ele nu progresează. Ca urmare, se arată dornic de a realiza Instauratio Magna 
(Marea Restauraţie), un grandios proiect ce presupunea totala reconstrucţie a cu- 
noaşterii omeneşti. Pentru început, el arată care va fi distribuţia operelor's*: 

1. Particiones Scientiarum (Împărţirea ştiinţelor): o diviziune sistematică a tu- 
turor ştiinţelor şi o revizie radicală a statusului lor prezent; 

2. Novum Organum'*<* sive Indicia de Interpretatione Naturae (Noul in- 
strument al științei sau îndrumări privind interpretarea naturii): explicarea princi- 
piilor care trebuie să ghideze investigația noastră și interpretarea naturii, anume o 
expunere a noii metode; 

3. Phaenomena Universi, sive Eistoria Naturalis et Experimentalis ad con- 
dendam Philosophiam (Fenomenele universului, sau istoria naturală și experimen- 
cală ca fundament al instituirii filosofiei): istoria naturală şi experimentală destinată 
pentru fondarea filosofiei, adică o colecţie de materiale empirice la care să fie aplica- 
tă noua metodă; 

4. Scala Intellectus (Scara intelectului), arătând folosirea dublă, inductivă și 
deductivă, a minții omeneşti în căutarea legilor; 

5. Prodromi, sive Anticipationes Philosophiae Secundae (Predecesorii sau an- 
ticipări ale celei de a doua filosofii): anticiparea adevărului, anume descoperirile rea- 
lizate prin metoda tradiţională; 

6. Philosophia Secunda, sive Scientia Activa (Cea de a doua filosofie sau știin- 
pa activă): sistematizarea definită a ştiinţei operaţionale. 

Prin Instauratio magna, Bacon spera că va îmbunătăți condiţia umană și va 
crește puterea Omu/ui asupra naturii, pe care acesta o pierduse prin căderea lui 
Adam. Prin religie şi credință s-ar putea recăpăta stadiul originar al inocenţei și pu- 
rităţii, iar prin ştiinţe şi arte omul poate lua în stăpânire natura?! Dar, din cele şase 
părţi enunțate, niciuna nu a rămas posterităţii într-o formă finalizată. 

În concepţia baconiană, pentru a obţine reconstrucţia totală a ştiinţei, trebu- 
ia, mai întâi, să se cunoască stadiul curent al cunoaşterii. Acest lucru a fost realizat 
prin tratatul Of che Proficience and Advancement of Learning, Divine and FHu- 


*5 Francis Bacon, Novum Organum Scientiarum, Ex Ofticina Adriani Wyngaerden, Ludg. Batav., 
1650, p.1 

“5 0pyavoGr» OrBaNUIN Latină = ÎiNStrument, unealtă 

ai Organonul reprezenta o colecţie a celor șase tratate de logică ale lui Aristotel, adunate sub acest titlu 
de către peripateticieni, care au considerat că logica reprezintă „instrumentul cunoașterii”. Francis Bacon 
propune un nou „instrument al cunoașterii”, deci Nou/ Organon, bazat pe experienţă. 

*% Francis Bacon, Nou/ Organon, Editura Academiei, București, 1957, p. 234 
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man, tipărit în 1605 şi reluat ulterior sub forma De dignitare er Augmentis Sci- 
entiarum, care a fost publicat în 1623 și care se constituie, astfel, ca Prima parte a 
măreţului său proiect. 

Novum Organurm at fi trebuit să ilustreze Parrea a Doua, în cadrul căreia se 
stabilea o metodă prin care ştiinţa adevărată putea fi obţinută, dar acest deziderat a 
rămas, în parte, nefinalizat. În final, urma să se construiască ştiinţa modernă, iar 
aceasta ar fi fost obţinută în ultimele patru părţi ale /nstaurario, care ar fi trebuit să le 
înfăţișeze cititorilor marile liniamente ale monumentalei sale reforme în domeniul 
învăţământului, dar ele nu au mai fost finalizate, păstrându-se doar sub forma unui 
ansamblu heterogen de materiale ştiinţifice, dintre care trebuie amintite: o istorie a 
vânturilor, Flistoria Ventorum (1622), o istorie a vieţii și a morţii, Flistoria vitae et 
mortis (1623), o istorie a densului și a rarului, Flistoria Densi ec Rari, scrisă în 1623, dar 
publicată postum, în 1658, o istorie a sulfului, sării și mercurului, Friscoria Sulphuris, 
Mercurii et Salis (1623), o istorie a simpatiei şi antipatiei lucrurilor, Flisroria Sym- 
pathiae et Antipathiae Rerum (1623), o istorie a gravităţii și a levitaţiei, Flistoria Gra- 
vis et Levis (1623) şi despre fluxul şi refluxul mării, De Flzxu ec Refluxu Maris (1624). 

Spre sfârșitul vieţii, Bacon lucrează la o utopie literară intitulată New Azlanris 
(Noua Atlantidă), ce apare postum, în versiune neterminată, într-o primă ediţie în 
anul 1627, dar care reprezintă una dintre cele mai populare lucrări baconiene. 


Of the Proficience and Advancement of Learning, Divine and Human — 
noua structură sistematică a disciplinelor 


Începutul Jnscauratio magna s-a realizat cu mult timp înainte ca Bacon să fa- 
că public acest deziderat al său. La vârsta de 44 de ani, în luna octombrie a anului 
1605, el publică, în limba engleză, 7he 7wo Books of the Proficience and Advan- 
cement of Learning, Divine and Human (Despre Excelenţa și Progresul cunoașterii 
divine și omenești). Tratatul a fost prelucrat și perfecţionat apoi în următoarele 
două decenii şi tipărit în 1623, sub o nouă formă, de data aceasta în limba latină și 
intitulată De Dignirate er Augmentis Scientiarum Libri Novem (Despre Demnita- 
rea și Progresul științelor în nouă volume), când Bacon avea deja 62 de ani și era, 
desigur, cu mult mai prudent. Prima carte nu suferise modificări majore, iar cea de a 
doua era mai extinsă și împărţită în opt părţi. Având în vedere faptul că ideile con- 
ţinute în cele două tratate erau întrucâtva aceleași, unii critici de astăzi ar fi putut 
afirma că Bacon s-a autoplagiat, dar trebuie să ţinem cont că cele două cărți erau, 
totuși, diferite nu numai prin modul de organizare a textului şi oarecum prin con- 
ţinut, ci și prin limba redactării. 

Nepreţuitul tratat Zhe Proficience and Advancement of Learning a apărut la 
scurt timp după moartea Reginei Elisabeta I. Anul 1605 va intra, de altfel, în istoria 
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Angliei nu numai pentru apariţia acestei cărți, ci şi datorită tentativei de asasinat a 
recent instauratului Rege Iacob I de către un grup de iezuiţi englezi, conduşi de 
Robert Catesby, un gentleman cu stare şi respectat. La o lună după apariţia tratatu- 
lui baconian, pe s noiembrie, a fost dejucat „complotul prafului de pușcă”, un eve- 
niment pe care David Hume îl definește drept „unul dintre cele mai memorabile pe 
care istoria le-a transmis urmașilor şi care conţine, în același timp, o dovadă singula- 
ră atât a puterii, cât și a slăbiciunii minţii umane; cea mai mare îndepărtare a sa de 
morală şi ataşamentul cel mai constant la prejudecățile religioase”? Scânteia care a 
declanșat complotul a plecar de la nemulțumirea romano-catolicilor englezi, care 
speraseră la mari favoruri din partea noului rege al Angliei, Iacob al VI-lea al Scoției, 
deoarece era fiul catolicei Mary. Ei au constatat însă că regele le-a înșelat aşteptările. 
Prin urmare, această conspirație va readuce în atenţie mai vechiul şi adâncul conflict 
din societatea britanică: antagonismul dintre catolici şi protestanți. În 1606, Iacob îi 
va pedepsi exemplar pe catolici, orientând, cel puţin pentru acel moment, politica 
engleză înspre direcţia protestantă. 

Pe acest fond de conflicte religioase, protestantul Francis Bacon redactează 
tratatul Zhe Advancemenr of Learning în engleză, renunțând la latina academică, 
poate pentru că aceasta era limba oficială a Bisericii Catolice. Merită amintit aici 
faprul că un alt mare filosof, catolicul Rene Descartes, care se considera un discipol 
de peste timp al metodei lansate de Lordul de Verulam, şi-a redactat Discursul asu- 
pra metodei în limba franceză. Atunci când a fost întrebat de ce a ales acest mod de 
exprimare, el a oferit un răspuns oarecum ciudat la prima vedere: „penru a purea fi 
citit și de femei” Răspunsul lui Descartes nu trebuie să ne mire, deoarece, în acea 
epocă, femeile nu aveau acces la învăţătura universităţilor scolastice şi nici nu aveau 
posibilitatea să înveţe limba latină care era rezervată oficialităților. Lumea catolică 
era una a bărbaţilor. Darele problemei s-au schimbat însă radical începând cu Re- 
forma protestantă, ce impunea, ca o datorie sacră, și alfabetizarea femeilor. În An- 
glia, sub guvernarea Elisabetei I, emanciparea femeii devenise oarecum comună. 
Așadar, dacă Bacon scrie în engleză, cui se adresează el? Putem presupune, având în 
vedere evenimentele ulterioare, că, de fapt, acest tratat avea o adresă, și anume cer- 
curile protestante, anti-latiniste şi anti-papale. Nu este exclus ca tratatul să fi fost 
conceput anterior, ca o comandă din partea reginei care avea nevoie de un ghid sau, 
mai bine zis, de un manual pentru a-și şcoli elita din propria-i proximitate, alcătui- 
tă, cum era și firesc, din multe femei. Femeile educate și care participau activ la viaţa 
socială a imperiului erau o garanţie că acesta nu va intra sub influenţa Vaticanului. 


"4 David Hume, 7he History of England under the House of Stuart, volume I. Containing the 
Reions of.James ] and Charles ], the second edition corrected, A. Millar, London, 1759; p. 19 
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Tratatul poate fi văzut și ca un fel de ghid de buzunar, comparabil cu De 
umbris idearum al lui Giordano Bruno, adresat, de astă dată, agenţilor inreligens- 
ului protestant ce urmau să pregătească viitoarele confruntări politice și religioase ce 
vor zgudui lumea la începutul modernităţii. Mărturii ale înfiripării unei veritabile 
filosofii la curtea Angliei, pe care Elisabeta I a încurajat-o, stau piesele de teatru ale 
lui Kir Marlowe, Ben Jonson și ale Marelui Will. 

Spre deosebire de predecesoarea sa, Regina Elisabeta I, care era extrem de des- 
chisă spre filosofia magică a Fros-ului, Iacob I era un spirit cu înclinații religioase 
mult mai puternice şi cu oarecare temere față de lucrurile pe care nu le înţelegea. 
Ştiinţa Renașterii trebuia însă salvată într-o formă sau alta chiar dacă se apropiau 
vremurile grele. Prin efortul unei mari cenzuri, Bacon reușește să găsească o formulă 
acceptabilă spiritului puritan al regelui. Este impresionantă, din acest punct de ve- 
dere, mobilizarea filosofului în a-l măguli pe rege, oferindu-i calitățile unui veritabil 
Hercule al spiritului, investindu-l chiar cu „acea triadă atribuită, cu profundă vene- 
raţie, anticului Hermes: puterea și destinul unui rege; cunoașterea și iluminarea 
unui preot; şi învăţătura şi universalitatea unui filosoP'”%%, toate acestea fiind orien- 
tate spre a obţine benevolența regală pentru filosofia sa și, implicit, pentru a con- 
serva spiritul Academiei care reuşise să se înfiripeze la curtea Reginei Elisabeta |. 

Tratatele lui Bacon erau, de fapt, vârful aisbergului. Lordul de Verulam apă- 
ra importanţa instruirii în fiecare domeniu al vieţii şi oferea o analiză generală a 
statusului cunoașterii în epoca sa, împreună cu o împărţire a cunoașterii, arătând 
deficienţele acesteia, dar și modalităţile de îmbunătăţire. 

Clasificările pre-baconiene ale cunoașterii erau bazate pe cunoașterea existen- 
tă şi pe scopuri, cel mai adesea fiind folosit scopul pedagogic. Aristotel a încercat să 
clasifice întreaga cunoaştere umană pe baza înţelegerii ordinii naturale a universu- 
lui. El a divizat cunoașterea în zece categorii largi, pe baza caracteristicilor de expri- 
mare a fiinţei: substanţa sau esența (categorie primară), cantitatea, calitatea, relația, 
locul, timpul, poziţia, posesia, acţiunea și pasiunea”S*. Conform lui Aristotel, pe 
baza acestor calităţi, puteau fi clasificate, în mod neambiguu, toate fenomenele, 
acesta fiind, de altfel, însuși scopul ştiinţei. În Analitica secundă, Stagiritul nu con- 
sideră că există o legătură între științe, ci fiecare din ele este independentă de altele, 


*% Francis Bacon, Cele două cărți despre excelența și progresul cunoașterii divine şi umane, traducere 
din engleză, note şi comentarii de Dana Jalobeanu şi Grigore Vida, Editura Humanitas, București, 
2012, pp. 60 — 61 

204 Aristotel, Organon, volumul |. Caregoriile, 4, 1b-za, traducere, studiu introductiv, introduceri şi 
note de Mircea Florian, Editura IRI, Bucureşti, 1997, p. 97 
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deoarece fiecare are propriile premise”S5. Clasificarea aristotelică a cunoaşterii reflec- 
tă atribute esenţiale demonstrabile, ce sunt folosite pentru a defini împărţirea cu- 
noaşterii în științe şi, mai apoi, divizarea fiecărei ştiinţe. 

Clasificările ulterioare ale cunoașterii au tins să aibă un scop educaţional, pre- 
zentând, în variate modalităţi, capacitatea omului de a înţelege şi împărţirea cu- 
noaşterii. În Antichitatea târzie, diverși autori, folosind elemente originare în teorii- 
le platoniciene, doctrina aristotelică, și concepţiile stoicilor, au divizat cunoaşterea, 
numită și filosofie, în două: speculativă şi practică. Prima era apoi subdivizată în 
fizică, matematică și metafizică sau teologia naturală. Ultima consta în etica indivi- 
dului, etica familiei sau economia și, în final, politica. În aceeași perioadă, alţii au 
urmat tradiţia greacă antică şi au clasificat cunoaşterea împărțind un set de discipli- 
ne care constituiau artele liberale. La începutul celui de al doilea mileniu, autorii 
medievali au combinat cele două modalităţi de organizare a cunoașterii și au adău- 
gat interpretările creștine, formând baza propedeutică a educaţiei medievale”S6. 

Renaşterea a fost asociată cu expansiunea cunoașterii și cu înflorirea uma- 
nismului ce s-au reflectat în dezvoltarea unor noi scheme de clasificare a cunoaşterii, 
deoarece cele vechi își atinseseră deja limitele. Unele din acestea erau însă mai mult 
sisteme de memorare asociate cu magia. Alrele, precum cea propusă de Tommaso 
Campanella, enumerau categoriile cunoaşterii în context utopic. 

În plină epocă barocă, Francis Bacon realizează însă o nouă organizare a cunoaş- 
terii, considerând că aceasta este produsul celor trei facultăţi umane: memoria, raţiunea 
şi imaginaţia. El a conceput o schemă a produselor acestor facultăţi împreună cu subdi- 
viziunile lor extensive, dar cea mai semnificativă realizare a sa rezidă în noua abordare a 
enumerării categoriilor cunoaşterii, în cadrul căreia toate elementele, numeroase şi vari- 
ate, ale cunoaşterii umane erau văzute ca un întreg în care toate interrelaționează. 


Lordul de Verulam şi „disecţia” intelectului 


Reforma vesaliană determinase o schimbare epistemologică în cunoașterea 
anatomică, care a condus, ulterior, la înfiinţarea teatrelor anatomice ca locuri unde 
avea loc cercetarea în științele naturale. Demonstraţiile anatomice s-au transformat 
ulterior în paradigmă pentru alte experimente științifice. „Cultura disecției” a asi- 


*% Aristotel, Organon, volumul II. Analitica secundă. Cartea 1, 9, 75b-76a, traducere, studiu in- 
troductiv, introduceri şi note de Mircea Florian, Editura IRI, Bucureşti, 1997, pp. 102 — 103 

*% Noemi Barrera, On che Classification of Knowledge in che Middle Ages and Today, în Noemi 
Barrera, Gemma Pellissa-Prades, Delfi-Isabel Nieto-Isabel, Laia Salles Vilaseca, Georgina Rabass6, 
Ivo Elies and Josep Bellver (edired by), Spaces of Knowledge: Four Dimensions of Medieval Thought, 


translated by Pangur Bân, Cambridge Scholars Publishing, 2014, pp. 5 = 7 
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gurat condiţiile intelectuale pentru „raționalitatea anatomică” a celor două tratate 
baconiene: Of he Proficience and Advancement of Learning şi Novum Organum. 

La începutul secolului al XVII-lea, sintagma „a cunoaște natura Înseamnă să o 
dliseci "era mai actuală ca oricând. Consecvent tendinţelor din epocă, Bacon realizează și 
el, în tratatul Zhe Advancemenr of Learning, un fel de teatru anatomic al intelectului 
uman. Autorul însuși stă, rece și insensibil, ca un adevărat prosector, şi tratează subiec- 
tul în manieră sistematică, reușind să aducă în faţa lectorilor săi un tearru a/ cunoașterii. 

De altfel, după cum se poate întrevedea din textul cărţii, Bacon era un bun cu- 
noscător al artei disecției și al anatomiei în general; poate participase chiar la disecţii, 
întrucât cunoștea bine atât modul de lucru al anaromiștilor, cât și deficienţele ce se 
înregistrau, la acea vreme, în cadrul acestei ramuri medicale, deoarece arată că: „Cerce- 
tările făcute cu ajutorul disecţiilor lasă, în foarte mare măsură, de dorit. Anatomiștii 
studiază părţile, substanţa, figurile şi aranjamentul acestora, însă nu cercetează diver- 
sitatea părţilor, pasajele secrete, sediile și cuiburile umorilor, nici evoluţia şi efectele 
bolilor propriu-zise... T'oate acestea trebuie observate cu atenţie într-o multitudine de 
disecţii, punând împreună mai multe experienţe și observaţii de acest tip şi înregis- 
crând cu atenţie atât demersul istoric al descrierii tuturor fenomenelor observate în 
cursul disecţiei, cât și din punct de vedere al artei medicale, din perspectiva bolilor și a 
efectelor acestora asupra organelor interne, așa cum se văd ele în cazul unei autopsii. 
Toate aceste lucruri nu sunt înregistrate în disecţiile curente””7, 

Cu toate acestea, în textul tratatului 7fe Advancemenr of Learning, Bacon nu 
aminteşte despre disecţie ca metodă proprie de lucru, deşi ea este evidentă pentru 
cititorul contemporan. Însă, ca şi cum ar realiza cu minuţiozitate disecţia intelectului 
omenesc, filosoful împarte cunoaşterea în părțile sale componente. În plus, el caută 
ceea ce era deficient în cunoaștere și ceea ce era posibil să fie modificat prin ştiinţă, 
acționând întocmai ca un medic care identifică partea bolnavă pentru a o trata. 

Această expunere sistematică a cunoașterii anunța, în mod oficial, necesitatea 
unei reforme în planul educaţiei, dar, în acest scop, erau necesari mai mulţi paşi. 

În primul rând, filosoful constată că exista deja o înţelegere corectă a geogra- 
fiei terestre şi celeste, pentru că navigatorii și cartografii întocmiseră hărți, chiar și 
ale celor mai îndepărtate regiuni ale Pământului, iar astronomii, identificând mer- 
sul planetelor și al Soarelui, precum și locul stelelor fixe, desenaseră planul întregii 
bolte cereşti. Cu toate acestea, nu exista încă o „cunoaștere a cunoașterii” În partea 
a doua a tratatului Despre excelența și progresul cunoașterii divine și omenești, €l 
încearcă să realizeze „un mic glob al lumii inrelectuale”, „adăugând note sau expli- 
caţii în acele părţi care mi se par fie necultivate și pustii, fie neutilizate aşa cum tre- 


26 . a tă . PI Pi . : 
” Francis Bacon, Cele două cărți despre excelența și progresul cunoașterii divine şi umane, Editura 
Humanitas, București, 2012, p. 269 
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buie”*55, care să contribuie la înţelegerea geografiei universului intelectual, pornind 
de la cele trei facultăți ale acestuia: memorie, imaginaţie și rațiune. 

Cea dintâi păstrează impresiile ce alcătuiesc experienţa noastră despre lume; 
cea de a doua le prelucrează în mod arbitrar, după bunul nostru plac individual; cea 
de a treia le prelucrează în mod logic, după legile comune ale cugetării tuturor oa- 
menilor. Și astfel, „învăţătura se împarte în funcţie de cele trei părţi ale intelectului 
uman, sediu al cunoaşterii: istoria corespunde memoriei, poezia — imaginaţiei, iar 
filosofia — raţiunii”? 

Bacon separă, pentru prima dată, cunoașterea laică de cea venită prin inspiraţie 
divină, dar le împarte exact la fel, „pentru că spiritul omului este același, chiar dacă 
revelaţiile oraculare şi cele ale simţurilor diferă între ele”. Pentru a da respectul cuve- 
nit celor sfinte, Bacon începe cu o scurtă împărţire a teologiei în următoarele ramuri: 
istoria Bisericii, parabole — adică poezie divină —, sfânta doctrină sau sfintele precepte 
şi profeţiile, numite de el „istorie divină”"7*, fără a dezvolta însă aici acest subiect. 

Abordând prima formă de cunoaștere, memoria, Bacon prezintă obiectivarea 
acesteia, istoria, asemenea unui arbore cu patru braţe principale ce alcătuiesc des- 
chiderile ei: istoria naturală, istoria civilă, istoria ecleziastică și istoria literară, de la 
care pornesc mai multe ramuri și sub-ramuri. 

Istoria naturală se subdivide, bunăoară, în mai multe ramuri, cum ar fi: o is- 
torie a producţiilor naturale, care, la rândul ei, se subdivide în rămurele reprezenta- 
te de studiul și catalogarea corpurilor cerești, a fenomenelor meteorologice, a ani- 
malelor, plantelor şi mineralelor; o istorie a producţiilor anormale sau a monstruo- 
zităţilor şi, în final, una mai deosebită, istoria producţiilor artificiale. 

Istoria civilă se subdivide, la rândul ei, în: politică, religioasă și în istoria lite- 
rară sau istoria civilizaţiei, care are ca scop să trezească ca, prin farmec, viaţa din civi- 
lizaţiile trecute. 

Poezia, ce corespunde celei de a doua forme de cunoaștere, și anume imagina- 
ţia, are rolul să satisfacă nevoile de bine, dreptate și fericire ale oamenilor. 

Arunci când descrie și cea de a treia parte a intelectului uman, raţiunea, Ba- 
con ne prezintă modalitatea de lucru a procesului de divizare a cunoaşterii: „distri- 
buţia și împărţirea cunoașterii nu se face după modelul liniilor care se întâlnesc într- 
un unghi, atingându-se unele pe altele într-un singur punct, ci după modelul ramu- 
rilor unui copac, care se despart dintr-un trunchi comun și au, astfel, dimensiunea 


*% Jbidem 
ic, Ibidem, pp. 187 — 188 
"79 Ibidem 
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şi calitatea specială a întregului și a continuității, înainte de a ajunge să se împartă în 
ramuri şi rămurele” "7. 

Ideea de a împărţi toată cunoașterea de care a fost capabilă omenirea până la 
începutul secolului al XVII-lea după modelul unui arbore a fost preluată, probabil, 
de la filosoful medieval Raimundus Lullus (1232 — 1315), cel care a dezvoltat un sis- 
tem filosofic numit Ars Magna, dar şi un instrument și o metodă, sub forma unei 
maşinării făcute din hârtie şi alcătuite din cercuri, care se roteau concentric în jurul 
altor cercuri, urmând reguli precise. Cu ajutorul tuturor celor trei elemente, el 
afirma că se putea dobândi ştiinţa universală. 

Lullus a încercat să reformeze ştiinţa prin unificarea tuturor domeniilor cu- 
noaşterii. EI afirma că există un număr limitat de adevăruri fundamentale în fiecare 
domeniu de cunoaștere și că, plasându-le pe cercurile roții memoriei, care se învâr- 
teau, se obțineau diverse combinaţii care îi permiteau celui care le studia să înţeleagă 
toate cunoştinţele posibile ale oricărui câmp de cunoaştere dat'7”. Cunoştinţele care 
puteau fi dobândite la acea vreme au fost sintetizate de Lullus într-un Copaca/ Știin- 
pei (Arbor Scientiae), care reprezenta o adevărată enciclopedie a științelor, simbolizată 
prin figura unui „arbore general” (arbor generalis), un adevărat Pom al Cunoaşterii, 
din care emergeau alţi șaisprezece arbori speciali (arbores speciales), fiecare având 
locul său într-o arhitectură organică, realizându-se, astfel, o ordonare a tuturor mi- 
nunilor lumii și, implicit, o unitate a unei științe universale. Cei șaisprezece arbori 
speciali au primit fiecare câte un nume: Arborele elementar, Arborele vegetal, Arbo- 
rele senzual, Arborele imaginar, Arborele uman, Arborele moral, Arborele imperial, 
Arborele „apostolic”, Arborele ceresc, Arborele angelic, Arborele etern, Arborele 
maternal (viaţa şi misterele Fecioarei Maria), Arborele „ creştin”, Arborele „divin”, 
Arborii „Exemplificator” şi „al Întrebărilor”. Fiecare arbore, la rândul său, avea rădă- 
cini, care erau principiile generale, apoi trunchi, ramuri şi rămurele în număr variabil, 
ce aveau, la rândul lor, frunze, flori şi fructe „admirabilis”, ce reprezentau conceptele 
specifice domeniului respectiv de cunoaştere'7î. Cu ajutorul metodei şi al celor şai- 
sprezece copaci era posibil, prin urmare, să se cunoască toate ştiinţele (Figura nr. 62). 
Ideea arborelui științelor a fost reluată de Francis Bacon, bineînţeles într-o nouă for- 
mă, concordantă cu noile achiziţii ştiinţifice care avuseseră loc în cei trei sute de ani ce îi 
despărţeau pe cei doi gânditori. Oricum, odată cu revigorarea ei în Țhe Advancement 
of Learning, această idee a avut un mare impact în epocă, fiind preluată, mai târziu, și 


271 


Ibidem, p. 218 
fa George Thomas Kurian, James D. Smirh III (eds.), 7he Encyclopedia of Christian Literature, 
volume 2, Scarecrow Press, 2010, p. 433 

“3 Venerabilis et Calitus Illuminati Patris Raymundi Lullii Maioricensis, Arbor Scientiz, Ex ofci- 


na Ioannis Pillehotte, sumpt. Ioannis Caffin, & Francisci Plaignard, Lugduni, 1635, p.1 
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Figura nr. 62. Împărțirea ştiinţelor sub forma Arbor Scienziz”* în concepția lui Raimundus Lulhus 


“* Raymundus Lullus, Arbor scientiae, 1515 
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de Descartes, atunci când a conceput Marhesis Universalis. 

Bacon dorea realizarea unui Arbore al Cunoașterii mai asemănător poate cu 
Pomul Cunoaşterii din Paradis, pe care omenirea încercase, la începuturile sale, să-l 
cerceteze prin intermediul mult prea curioasei Eva. Dorinţa lui era să ofere omenirii 
un imbold în a cerceta și a obţine noi cunoștințe care i-ar fi adus mai mult confort și 
bunăstare. 

În demersul său de împărţire a ştiinţelor, Bacon foloseşte conceptul aristote- 
lic de philosophia prima, definită ca „ştiinţă universală unică, filosofie primitivă sau 
esenţială, trunchiul comun al tuturor acestor științe, înainte ca acestea să se împartă 
şi să se dividă mai departe'7*”. Văzută ca originea tuturor disciplinelor ştiinţifice, 
philosophiei prima i se ataşează atributele de „originară, universală, elementară, 
receptacol al tuturor observaţiilor și axiomelor folositoare care nu cad în sarcina 
vreunei alte părţi speciale a filosofiei sau a ştiinţelor, ci sunt comune mai multora și 
de un rang mai înalt”*76. Văzută ca „izvorul ştiinţelor”, ea este cea care le cuprin- 
de pe toate, este trunchiul pe care se sprijină toare celelalte şi din care acestea îşi trag 
seva, este acel „ceva” ce unifică toate științele. 

În Zhe Advancement of Learning, Bacon acordă importanţa cuvenită raţiu- 
nii, această facultate, ca parte a intelectului uman, fiind cea mai analizată, filosoful 
considerând că de aici s-ar putea obţine cele mai mari și mai multe realizări. În acest 
scop, împărţirea cunoaşterii este realizată pe baza registrului cauzelor existenţei. 
Identificând două feluri de cauze: naturale și supranaturale, Bacon constată cum 
raţiunea deschide, la rândul ei, două braţe ale unui nou arbore al cunoașterii: Filo- 
sofia şi Teologia. 

Bacon este unul dintre promotorii teoriei dublului adevăr, anunţat chiar din 
titlul primei sale lucrări cu caracter filosofic, Zhe Advancemenr of Learning. Pro- 
gresul cunoașterii este atât în planul divin, cât şi în cel omenesc, ultimul fiind, de 
fapt, o veritabilă oglindă a celui dintâi. Teologia este împărţită în teologia revelată și 
teologia naturală. Cunoașterea divină sub forma teologiei revelate presupune lu- 
cruri pe care cunoașterea omenească trebuie să le accepte în calitate de taine. Astfel, 
Imaculata Concepţiune, Învierea Domnului sau Minunile Sfinţilor sunt evenimen- 
te ce depășesc registrul cauzelor naturale, intrând în categoria cauzelor supranatura- 
le, de care se va ocupa, prin metodele ei proprii, teologia divină. Bacon insistă pe 
separarea clară a raţiunii omenești de misterele divine, revelate și, pentru a fi mai 
convingător, apelează la o parafrază din Evanghelia lui Marei: „Să dăm credinţei ce-i 


“5 Francis Bacon, Cele două cărți ale lui Francis Bacon despre excelența și progresul cunoașterii divine 
și umane, Editura Humanitas, București, 2012, p. 218 

276 Ibidem, p. 220 

“7 Ibidem, p. 222 
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al credinţei!”, îndemnându-și cititorii să nu încerce să demonstreze vreun adevăr 
sau vreo convingere în privința chestiunilor legare de credință prin „intermediul 
fundamentelor cunoașterii omenești”, pentru că este „riscant”?75, Şi avea, probabil, 
în minte recentul eveniment al arderii pe rug al filosofului italian Giordano Bruno, 
din februarie 1600. 

Pe de altă parte, filosofia reprezintă cunoașterea lucrurilor datorate cauzelor 
naturale. Cauzele naturale deschid și ele, la rândul lor, mai multe ramuri ale domenii- 
lor cunoașterii filosofice ce amintesc de diviziunea cauzelor la Aristotel. Posibilele 
obiecte ale cunoașterii omenești sunt: Dumnezeu, natura și propria noastră esență și, 
prin urmare, Filosofia poate fi împărţită în ale trei ramuri: filosofia divină, naturală și 
umană 77. Filosofia divină sau teologia naturală este acea formă de cunoaştere prin 
care „se porneşte de la contemplarea naturii pentru a induce recunoașterea lui Dum- 
nezeu, pentru a-i demonstra puterea, providenţa și bunătatea”?80, 

La rândul ei, filosofia naturală este divizată în două părţi: una speculativă, ce se 
preocupă de cercetarea cauzelor, și cealaltă, practică, ce are în vedere producerea efec- 
telor”*!. Partea speculativă, în funcţie de tipul cauzelor, se divide în fizică (cercetează 
cauzele materiale și eficiente) și în metafizică (cercetează cauzele formale și finale). 

Matematica este un domeniu aparte, ce se ocupă de formele pure sub aspec- 
tul cantităţii. Bacon consideră matematica ca parte integrantă a filosofiei naturale, 
dar o clasifică aici drept „o ramură a metafizicii, pentru că subiectul ei este cantita- 
tea, dar nu cantitatea nedefinită, care este doar o mărime relativă și care aparţine 


a R a a a aie, is, -1u 928 
filosofiei prime, ci cantitatea determinabilă, măsurabilă””* 


. Mai târziu, în De digni- 
tate, filosoful o va clasifica ca știință de sine stătătoare în cadrul filosofiei naturale. 
Matematicile sunt, mai departe, divizate în: pure, care tratează despre cantitatea 
determinată, dar separat de alte axiome ale filosofiei naturale, și includ geometria și 
aritmetica, și mixte, care au ca subiect anumite axiome ale filosofiei naturale şi iau în 
considerare cantitatea determinată în contexte particulare, cum ar fi acelea din mu- 
zică, astronomie, cosmografie, arhitectură și inginerie?%, 

Partea operativă a filosofiei naturale este și ea împărţită în trei ramuri: expe- 


rimentală, filosofică și magică. 


'7% Francis Bacon, Cele două cărți ale lui Francis Bacon despre excelența şi progresul cunoașterii divine 
și umane, Editura Humanitas, București, 2012, p. 224 

“2 Ibidem, p. 223 

*% Ibidem 

iii Ibidem, p. 226 

Ibidem, pp. 240 — 241 
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"5 Ibidem, p. 242 


209 


Geneza barocă a filosofiei moderne 


Studiul omului ocupă un loc aparte, Bacon analizându-l atât din perspectiva 
individului, cât şi în contextul societăţii. Ca individ, omul are un corp, de care se 
ocupă atletica şi patologia, dar și un suflet, obiect de studiu al psihologiei. Pentru 
omul privit din perspectiva societăţii, există etica şi politica. 

Spre sfârşitul lucrării, Bacon se apleacă asupra religiei sacre și relevate, pe care 
o separă însă de cunoaștere, acordând-o credinței: „Este mai vrednic (dacă ne gân- 
dim bine) să credem, decât să cunoaştem așa cum cunoaştem acum. Căci în cunoaș- 
tere, mintea omului este la mila simţurilor, pe când în credinţă, mintea este la mila 
Spiritului, pe care îl situează deasupra sa, aflându-se, astfel, la mila unuia mai vred- 
nic decât ea"2%. 

Originalitatea demersului baconian constă în faptul că, pentru prima dată, 
cunoașterea este privită din perspectiva subiectului. Prin această nouă abordare, 
Bacon deschide drumul spre filosofia modernă care va valoriza în primul rând su- 
biectul, Eul cunoscător, cel care dă sens şi semnificaţie lumii obiectelor. Concepţia 
baconiană produce o adevărată convertire dinspre gândirea aristotelică, a cărei ex- 
presie deplină fusese Renaşterea, și care valoriza lumea exterioară, natura, spre inte- 
rioritate, spre facultăţile de cunoaștere, care nu doar reflectă pasiv lumea, ci, prin 
intuiţie, chiar are capacitatea de a focaliza acea lumină a spiritului spre obiecte, cre- 
ând, astfel, valoarea lucrurilor. 

La Aristotel, cunoașterea pornea de la obiect, iar în raport cu obiectul, facul- 
tăţile de cunoaștere erau strict pasive; era mai mult o reflectare de tip oglindă. La 
Bacon, subiectul devine activ în cunoaștere, ceea ce permite împărțirea ştiinţelor în 
funcţie de facultăţile de cunoaștere ale acestuia. Prin urmare, Bacon nu mai divide 
cunoașterea după obiectul acesteia, așa cum propunea filosofia aristotelică, ci ur- 
mează disponibilităţile subiectului. Omul lui Bacon este omul baroc, care pierde 
reperele unui obiect stabil, descoperind procesele complexe prin care subiectul se 
raportează la lume. Urmarea acestui demers baconian este dezvoltarea unei științe 
tot mai complexe şi mai dispuse creativităţii şi descoperirilor. Subiectul trebuie să 
fie activ, să fie prezent în procesul de cunoaștere, care trebuie să se subordoneze 
intenţionalităţii lui. Subiectul trebuie să instrumentalizeze cunoaşterea, să invente- 
ze, să creeze lucruri noi, care, uneori, nici măcar nu se găsesc în natură. Pentru pri- 
ma dată în istoria omenirii, puterea de creaţie a omului părea a fi fără limite. 

Împărţirea baconiană a cunoaşterii indică tocmai programul de intenţionali- 
tate pe care şi-l propune lumina spiritului înarmată cu cele trei facultăţi. Ştiinţa nu 
mai este un simplu act de mimesis al naturii, lipsită de noutate, ca la Aristotel, ci, în 
primul rând, ea trebuie să ridice pe culmi e/anurile eroice ale ființei umane, așa cum 


*% Ibidem, p. 452 
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bine spunea un alt mare filosf, Giordano Bruno. Această nouă topografie a cunoaş- 
terii omenești surprinde, în esenţa ei, dorinţele, uneori chiar inconștiente, ale fiinţei 
umane. Programul relevă ceea ce își doresc oamenii, iar aceste dorinţe pot fi realiza- 
bile, deoarece knowledge is power. 


Novum Organum Scientiarum — un dialog cu gândirea scolastică 


Cruciada împotriva imaginarului, găzduit de ştiinţa Renaşterii, care era cen- 
tracă atât pe studierea complexităţii legăturilor dintre fenomene, câr și pe determi- 
narea intensității acestor legături, este anunțată de Bacon în Novum Organum 
(Noul Organon) prin teoria idolilor şi a inducției incomplete, precum și de Descar- 
tes, în Meditaţii metafizice, prin îndoiala de tip hiperbolă și teoria evidenţei, pre- 
zentă în cogiro. Scopul principal al ambelor demersuri este aflarea unui adevăr uni- 
versal, același pentru toţi oamenii; mai mult, noutatea metodei lor constă în faptul 
că acest adevăr trebuie să găzduiască necesitatea și universalitatea, să fie plasat în 
miezul relaţiei de tip cauzal pe care să o semnifice, să-i devină blazon de putere. 


Eliberarea intelectului de sub tirania simţurilor și a imaginaţiei 


Considerând că Aniguiras saeculi, juventus mundi esp (Epoca Antichității 
este tinereţea lumii), Bacon reia ideea de Organon de la Aristotel, dar construiește o 
metodă cu totul nouă. În octombrie 1620, el publică Novum Organum, în care pre- 
zintă un nou instrument ce putea fi utilizat în interpretarea naturii. Se pare că lucra- 
rea, așa cum ştim acum, la două secole de la tipărirea ei, a fost una dintre operele ba- 
coniene cea mai puţin citită dintre toate scrierile autorului, deși de mare importanţă, 
după cum se specifica în Prefâra la ediţia din 1815 a cărţii traduse în limba engleză”*€. 

Lordul Verulam dedică Novum Organum Scientiarum lui lacob IL, Regele 
Marii Britanii, patronul său, pe care îl numește „cel mai puternic rege, apărătorul 
credinţei” (porentissime Rex, Fidei Defensori), „regele cel mai înţelept și mai învă- 
ţat” (regis omnium sapientissimi et doctissimi). Asemănându-l regelui biblic Solo- 
mon, autorul tratatului îl solicită să supervizeze regenerarea și restaurarea științelor 
(Regeneratio et Instauratio Scientiarum,, deoarece întreaga ştiinţă se află „în întu- 
neric” (Philosophiae tenebris 57. Există, totuși, şi un motiv ascuns al susţinerii rega- 


“5 Francis Bacon, Zhe Philosophical Works, volume I. The Two Books of the Proficiency and 
Advancement of Learning divine and human, Printed for A. Millar, London, 1765, p. 19 

*5 Francis Bacon, Zhe Works of Francis Bacon: Novum Organum Scientiarum, The Fourth Volume. 
Containing Novum Organum Scientiarum, printed for M. Jones, Paternoster-Row, London, 1815 

“7 Francis Bacon, Novum Organum Scientiarum, Ex Offcina Adriani Wyngaerden, Lugd. Batav., 
1650, p. 4 
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le, care poate fi identificat în extinderea Imperiului Britanic dincolo de Ocean. Re- 
gele a înţeles semnificaţia progresului științelor pentru administrarea vastelor ţinu- 
turi bogate ce se deschideau după traversarea nemărginirii apelor Oceanului Arlan- 
tic și, ca urmare, i-a permis supusului său să-și publice tratatul. 

Subiectul acestei a doua părți a Instaurario Magna Scientiarum este centrat 
pe introducerea, în cercetarea științifică, a unui nou instrument (Eguidem Orga- 
num praebui*, diferit de cel aristotelic, acum învechit, întrucât, în sfârșit, după 
atât de multe secole, Filosofia și Științele nu mai plutesc în aer (Philosophia er 
Scientiae non sint amplius pensiles et aereae), ci se bazează pe experienţe solide 
(Solidis Experientiae) care sunt bine examinate şi cântărite”“?. Înainte însă ca cineva 
să se angajeze în folosirea acestei noi metode de cercetare, este necesar ca intelectul 


acestuia să fie „temeinic eliberat și curățat” 


de anumite preconcepţii și înclinații, 
de acei idoli ai minţii, cum îi numește Bacon. 

În poziţia sa de autoritate, deoarece fusese numit Lord Cancelar în urmă cu 
doi ani, Bacon lansează, prin intermediul tratatului Novum Organum, schema 
ambițioasă a unei renaşteri intelectuale, o instauraţie, o primenire, o înnoire, meni- 
tă să restabilească legătura dintre mintea omului şi natura lucrurilor la condiţia sa 
perfectă şi originară. Noua epistemologie baconiană, prezentă în metoda experi- 
mentală, ataca vechea artă a elocinţei cu ajutorul căreia adevărul poate fi descoperit 
şi transmis prin intermediul formei închise a unei cărţi. Prin scoaterea în evidenţă a 
lucrurilor în defavoarea cuvintelor, Bacon critică practicile lingvistice ale umanişti- 
lor şi scolasticilor, repudiază obiceiurile intelectuale curente şi produce o metodă a 
inducției ştiinţifice bazate pe natura lucrurilor”. 

Noul Organon vizează o reformă în raport cu vechiul Organon al lui Aristotel. 
Bacon dorește o nouă logică, care să depășească teoria silogismului şi a cărei principală 
menire să fie descoperirea de noi adevăruri, o logică euristică. Dacă programul ştiinţei 
în Renaștere era unul rezervat unor aleși, noul program baconian, aşa cum îl anunţase 
filosoful în Despre excelența și progresul cunoașterii divine și omenești, transforma 
cunoașterea în putere și, mai mult, în politică a statului. Scopul ei principal era să 
elibereze fiinţa umană de idolii magiei fantastice, orientând-o spre eficiență. 

Definind idolii, Bacon amintește exact aceste două aspecte ale proiectului său 
de reformă, respectiv eliberarea intelectului de sub tirania simţurilor şi a imaginaţi- 
ei, precum și plasarea acestuia, o dată purificat, în câmpul adevărului. Idolii sunt 


"5% Ibidem 

*% Ibidem 

*% Francis Bacon, Nou/ Organon, Editura Academiei, București, 1957, p. 57 

” Diana B. Altegoer, Reckoning Words. Baconian Science and the Construction of Truth in English 
Renaissance Culture, Associated University Press, London, 2000, p.76 
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tendinţe ale minţii de a înţelege greşit natura. „Idolii sunt noţiuni sau imagini false 
care au pus stăpânire pe intelectul omenesc și s-au înrădăcinat adânc într-însul, nu 
numai că au năpădit spiritele oamenilor, așa încât adevărul abia poate să pătrundă, 
dar chiar dacă îi este dat și îngăduit să pătrundă, vor reveni și vor tulbura înnoirea 
ştiinţelor, afară numai dacă oamenii nu iau măsuri împotriva lor și nu se apără câr le 
este cu putinţă”. Prin urmare, primul demers în aflarea adevărului este identifica- 
rea idolilor care obstruează demersul cunoașterii și, mai apoi, îndepărtarea lor. 

7, Idolii tribului (Idola Tribus) se regăsesc în tendinţele înnăscute care îl con- 
duc pe om la o percepţie particulară a realităţii, proprie lui, neavând o garanţie că 
ceea ce percepem noi cu simţurile, cu imaginaţia şi cu mintea este chiar realitatea, 
care poate fi mult mai complexă decât posibilităţile umane de receptare. 

Bacon crede că idolii tribului îi determină pe oameni să își proiecteze proprii- 
le lor dorinţe ca fiind adevărate, fără să ţină cont dacă natura se comportă în modul 
în care doresc ei ca aceasta să se manifeste. Contrar panteismului Renașterii care 
diviniza natura și o vedea ca pe un absolut în care omul era integrat perfect, filosofia 
baconiană ne arată că este falsă această armonie, căci simţurile omului nu sunt mă- 
sura lucrurilor; dimpotrivă, percepțiile, fie ale simţurilor, fie ale minţii, sunt pe mă- 
sura omului și nu pe măsura universului. Şi intelectul omenesc, asemănător unei 
oglinzi cu suprafaţa inegală în fața razelor lucrurilor, amestecând propria sa natură 
cu aceea a lucrurilor, răstălmăceşte şi desfigurează imaginea acestora. % 

Filosoful britanic consideră că percepțiile omului deformează realitatea, con- 
struind o realitate particulară. Nu avem însă nicio garanţie că această realitate este 
compatibilă cu aceea a cosmosului. Idolii tribului sunt similari în mintea fiecărui 
om, ei sunt idolii genului omenesc, ai omului generic, ai speciei umane. Prin datele 
lor senzoriale specifice, un câine, o pisică sau un liliac au o cu totul altă percepţie 
asupra lumii decât aceea pe care o are omul. Omul trăieşte într-o lume umană, sin- 
gura pe care o poate percepe și înţelege, ceea ce nu exclude însă, de fel, existenţa şi a 
altor lumi paralele cu cea cunoscută, dar care sunt interzise. 

2. Rupt de adevărata natură care îl înconjoară prin idoli tribului, omul lui 
Bacon descoperă că nici lumea sa interioară nu poate constitui un factor de stabili- 
tate, care să confere obiectivitate realităţii. Inspirat fiind de mitul platonician, din 
dialogul Republica, în care lumii exterioare îi corespunde o proiecţie deformată, 
constituită din umbrele și ecourile dinlăuntrul peşterii, Lordul Verulam afirmă că, 
pe lângă erorile comune naturii omenești în general, fiecare om are o peşteră sau o 
vizuină a lui, care refractă şi tulbură lumina naturii sau, mai simplu spus, că lumea 
interioară a fiecărui individ este un teritoriu plin de „idoli ai peșterii” (Idola Specus). 


*% Francis Bacon, Nou/ Organon, Editura Academiei, Bucureşti, 1957, p. 41 
* Ibidem, p. 42 


213 


Geneza barocă a filosofiei moderne 


Spre deosebire de idoli; tribului, care sunt doar înnăscuţi, idolii peșterii poartă o 
dublă natură, vizând atât ca/itări înnăscure, cum ar fi natura proprie și particulară a 
fiecărui individ şi deosebirile de impresii, după cum au loc într-un spirit preocupat 
şi predispus sau într-un spirit echilibrat şi liniștit, precum și e/lemenre dobândire, 
accidentale, ca educaţia, convorbirile, lecturile şi autoritatea acelora pe care îi sti- 
mează şi îi admiră. Filosoful britanic concluzionează că mintea omenească (după 
cum se prezintă la diferiţi indivizi) este un lucru variabil, plin de nelinişte şi oare- 
cum întâmplător. De aceea Heraclit a observat, pe drept, că oamenii caută științele 
în propriile lor lumi mici, nu în lumea mare sau comună tuturor. ** Fie şi din acest 
sfârşit de paragraf reiese că Bacon caută ceva care să se prezinte la toţi oamenii la fel, 
încercând astfel să plaseze conștiința în spectrul universalităţii. Este o vocaţie spre 
penitenţă, spre inhibarea diferenţei, este semnul unei angoase instalate în cele mai 
adânci structuri ale Fu/u;, vizavi de paradigma libertăţii și creativităţii din Renaşte- 
re. În procesul adevăratei cunoașteri, Fu/ trebuie limpezit de toate elementele per- 
sonale care ţin de memoria individuală creată de simţuri şi imaginaţie, care nu fac 
altceva decât să tulbure totul. 

3. Idolii forului (ldola Fori) sau idolii pieţei vizează, într-un grad şi mai mare 
decât idolii peșterii, ideea de accidentalitate, de contingenţă, de element dobândit. 
Chiar dacă limbajul poate fi considerat ca având și un anumit grad de ineitate, 
aceasta este doar una potenţială, în sensul că niciun om nu se naște posesor al unui 
limbaj. Limbajul, cum considera și Aristotel în Po/izica, este un produs al sociabili- 
tăţii, al faptului că oamenii relaţionează în cadrul comunităţilor, indiferent dacă 
sunt mai mari sau mai mici. Nimeni nu poate dobândi limbajul pe cale naturală, în 
izolare. Acest lucru îl face pe Bacon să plaseze acești idoli într-o zonă în care e/ernen- 
rele dobândite sunt cu adevărat preponderente în raport cu cele înnăscute. 

Idolii forului, despre care Bacon afirmă că sunt „cei mai supărători dintre 
toţi”, potenţează la maximum panica Fu/ui în faţa propriilor resurse de a înţelege 
lumea și a o semnifica într-o manieră adecvată, deoarece „s-au strecurat în intelect 
cu ajutorul cuvintelor și numelor”"%. Graiul este considerat de Bacon ca fiind rezul- 
tatul unor înţelegeri contextuale între oameni. Prin acești idoli, el critică modalităţi- 
le scolastice de abordare a graiului pe care îl corelau cu o moştenire adamică ce ar fi 
presupus un grad maxim de universalitate pentru sensul cuvintelor. Chiar dacă 
există un oarecare adevăr în această idee a unei limbi primordiale al cărei sens ar fi 
comun pentru toți oamenii, la fel de greşit ar fi însă ca acest lucru să se absolutizeze 
şi să se considere că sensul cuvintelor nu are nicio legătură cu aspectele contextuale, 
particulare, specifice fiecărei comunităţi umane. De pe poziţiile metodei inductive, 


*%4 Ibidem 
*% Ibidem, p. 48 
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Bacon va schimba unghiul din care este privit limbajul, încercând să îl abordeze din 
perspectiva determinaţiilor lui relaţionale. Cuvintele surprind, în esenţa lor, relaţiile 
dintre oameni și depind de natura particulară a acestor relaţii. Acest lucru rezultă 
foarte clar și din modul în care Bacon defineşte ido/i piezei sau ai forului. „Există, 
de asemenea, idoli formaţi prin convieţuirea şi asocierea oamenilor, pe care îi numim 
idolii forului, din cauza relaţiei şi tovărăşiei oamenilor. Căci oamenii se asociază prin 
vorbire; și cuvintele sunt impuse lucrurilor potrivit cu felul de a gândi al mulţimii. Şi 
de aceea reaua și nepotrivita alegere a cuvintelor împiedică, într-un chip uimitor, acti- 
vitatea intelectului. Definiţiile şi explicaţiile cu care învățații obişnuiesc să se înarmeze 
şi să se apere nu îmbunătăţesc deloc lucrul. Căci cuvintele siluiesc intelectul şi tulbură 
totul, împingându-i pe oameni în controverse sterile şi nesfârşite.*% Dacă în linia 
tradiţiei antice şi medievale, în calitate de expresie a Logosului, cuvânru/ era privit ca 
fiind o garanţie a ordinii şi stabilităţii lumii, pentru Bacon, acesta devine rezultatul 
unei înţelegeri între oameni, rezultatul unui contract. Cuvintele poartă în ele semnul 
relativului, primind deja microbul unei scolastici în care, aşa cum menţiona Erasmus 
din Rotterdam, în F/ogiu/ Nebuniei, există atâtea logici câţi logicieni şi atâtea grama- 
tici câţi grămătici. Pe acest fond, în care cuvintele au coborât în „piaţă”, era firesc ca şi 
întreaga filosofie şi știință de până atunci să fie suspectată. ” 

4. Idolii teatrului (Idola Theatri) sau ai teoriilor „sunt mulţi şi, probabil, vor 
fi încă mai mulţi”"5% şi sunt, cu precădere, dobândizi, ei fiind idolii culturali, pro- 
duși ai marilor sisteme filosofice, care sunt, în exclusivitate, creaţii umane. Rolul 
acestor idoli este de a transforma întreaga lume într-un univers al ficţionalului, al 
plăsmuirilor imaginaţiei, într-o fabulă ce se scrie în permanenţă. Ei sunt „idoli ce s- 
au înrădăcinat în spiritele oamenilor din dogmele diferitelor filosofii și din legi ab- 
surde de demonstraţie”. Aşa cum cineva, vrăjit de un spectacol de teatru cu care 
rezonează empatic, crede că acolo este chiar realitatea, tot astfel și cel ce se cufundă 
în textele filosofilor poate, la un moment dat, fiind neantrenat cu spiritul dialecticii, 
să creadă că acele texte prezintă chiar realitatea. Este exact ce se întâmpla, în vremea 
lui Bacon, în universităţile Europei dominate de filosofia Stagiritului. 

Acești idoli nu ar putea acţiona dacă nu ar exista tendinţa intelectului de a 
ataşa „mai multă ordine şi egalitate în lucruri decât el descoperă”, în ciuda faptului 


„5300 


că există în natură „multe lucruri unice și pline de deosebiri” ““. Exemplul oferit de 


5 Ibidem 

*%7 Erasmus din Rotterdam, Elogiul Nebuniei, Editura Antet, București, f. a., p. 76 

*% Francis Bacon, Noul Organon, traducere de Nicolae Petrescu şi Mircea Florian, Editura Academiei, 
Bucureşti, 1957, p. sI 

“ Ibidem, p. 43 

*2 Ibidem 
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Bacon este dispoziţia firească a omului de a vedea universul într-un mod perfect 
ordonat și regulat, tendinţă pe care filosoful o defineşte drept „închipuirea că toate 


corpurile cerești se mişcă în cercuri perfecte” 


„ o referire neambiguă la cosmologia 
aristotelică, ce fusese, de curând, demontată de astronomi, precum Kepler care, în 
1609, publica Astronomia nova şi demonstra matematic că planetele se mișcă în 
jurul Soarelui pe orbite eliptice. Bacon arată că vechea concepţie, conform căreia 
Pământul este staționar în centrul Universului şi că toate celelalte planete se învârt 
în jurul lui pe orbite perfect circulare, s-a dovedit a fi falsă pe baza calculelor mate- 
matice și a observaţiilor astronomice riguroase și îndelungate. Cu toate că omul 
vede cu proprii săi ochi cum Soarele se mișcă zilnic dinspre răsărit spre apus, acest 
lucru nu înseamnă și că acesta este adevărul. Intelectul omenesc, prin propria sa 
natură, a adoptat o opinie care ignora evidenţa ce arăta exact contrariul. 

Din aceste câteva aforisme care definesc idolii, constatăm demersul lui Bacon 
de a clasifica cele patru tipuri de idoli în funcţie de gradul lor de ineitate, pregătind, 
într-o anumită măsură, modul în care filosofii moderni de după el vor aborda ori- 
ginea ideilor, pe care le vor analiza în funcţie de ineitatea lor, considerând că avem 
idei înnăscute și idei dobândite prin experienţă. Astfel jdo/i cribu/ui, aproape în 
manieră kantiană, ating ideea ineităţii absolute, pregătind teritoriul pentru concep- 
ţia apriorismului transcedental. /do/ii peșterii surprind, în manieră psihologică, 
diferenţa dintre elementele înnăscute și cele dobândite ce stau la baza personalităţii 
umane. Jdolij pieții glisează şi mai mult în direcţia unor calităţi a posteriori, dobân- 
dite fără ca să anihileze în mod total și ideea unor predispoziţii care sunt înnăscute. 
Astfel, la nivelul igo/i/or piezii, ineitatea își pierde consistenţa, devenind mai mult o 
realitate vagă a unor predispoziţii. În final, idolii teatrului ne aduc pe teritoriul creat 
preponderent de elemente dobândire, preluate din contextele culturale create prin 
experienţa culturală a speciei. Toţi acești patru idoli deschid o grandioasă perspecti- 
vă antropologică, prin care Bacon surprinde, în mod excelent, faptul că omul este 
creat de la natură pentru cultură, în sensul că idoli rribului reprezintă un fel de 
fundaţie apriorică pentru edificiul miraculos al devenirii culturale umane, care se 
realizează prin ceilalţi idoli. 

Odată identificaţi eternii idoli ai fiinţei umane, ne întrebăm ce ne mai rămâne 
de făcut atunci când constatăm gradul ridicat de subiectivitate din cultura umană; 
este exact situaţia în care se găsea Bacon atunci când a avut marea intuiţie conform 
căreia omul, cu puterile lui limitate, se poate deschide totuși spre adevăr. Filosoful a 
trăit această inspiraţie cu o bucurie mistică, autointitulându-se, fără prea multă 


* Ibidem 
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modestie, trâmbiţaş (buccinator) al unor noi vremuri, lucru care confirmă convin- 
gerea filosofului că, după el, nu se va mai putea gândi ca înainte. 

În cartea a doua a Noului Organon, intitulată şi Despre explicarea naturii sau 
despre domnia omului, Lordul Verulam caută să identifice „izvorul emanării” fe- 
nomenelor, dar constată lacunele și dificultăţile pe care le ridică teoria cauzelor din 
filosofia aristotelică. Conform teoriei idolilor, noi ne aflăm în imposibilitate să sur- 
prindem cele patru cauze de care amintea Stagiritul în Fizica sa. 

1. Mai întâi, cauza materială, care vizează identificarea unui substraturm al lu- 
crurilor, este relativizată prin idolii cribului, căci noi nu avem acces la realitatea au- 
tentică pentru a putea înţelege acest substratum şi a-l identifica corect. Cel mult 
putem face metafore în legătură cu o cauză materială a lumii. 

2. Cauza eficientă nu o putem identifica corect datorită idolilor peșterii, a na- 
turii noastre particulare. Fiecare surprinde ceea ce este pregătit să surprindă: unui 
prinţ barbar, muzica simfonică i se poate părea nechezat de cal sau, în cazul unui 
accident, fenomenul poate fi explicat prin mai multe cauze, pornind de la starea 
proastă a drumului şi până la neatenţia conducătorului. Natura lucrurilor este atât 
de complexă, iar noi atât de diverși, încât a avea pretenţia că am putea identifica 
cauzele eficiente în totalitatea lor pare, în fapt, un demers utopic. 

3. Cauza formală este anihilată prin idolii forului, căci formele au fost coborâ- 
ve din cer pe Pământ, fiind relativizate; a mai vorbi despre o formă unică, ca un 
model universal al lucrurilor, pare, pentru Bacon, ceva străin de natura autentică a 
lucrurilor. Formele, de orice natură ar fi, ca de alfel şi cuvintele, sunt impuse lucru- 
rilor potrivit cu felul de a gândi al mulţimii. 

4. Cauza finală, cu importanţa cea mai mare pentru Aristotel, îşi pierde sem- 
nificaţia prin idolii teatrului, care vin să surprindă legile absurde de demonstraţie. 
Scopul pe care cred filosofii că îl identifică în lucruri este unul iluzoriu; de aici şi 
uşurinţa cu care aceştia construiesc fabule despre lume, fiind convinşi că acolo este 
chiar realitatea. 

În orizontul teoriei idolilor, Bacon, după cum era de aşteptat, atacă însăşi 
esenţa spiritului Renaşterii, respectiv aparatul fantastic guvernat de Fros: „Intelec- 
tul omenesc nu este o lumină pură, ci este influenţat de voinţă şi de afecte. Această 
situaţie produce ştiinţele după placul nostru: căci, ceea ce omul voieşte să fie adevă- 
rat, el crede bucuros. De aceea, el respinge lucrurile anevoioase din nerăbdare de a 
cerceta; lucrurile măsurate, pentru că ele restrâng nădejdea; lucrurile mai înalre, din 
superstiție; lumina experienţei, din orgoliu şi dispreţ, pentru ca mintea să nu pară 
că se ocupă cu lucruri meschine și trecătoare; lucruri ciudate, din cauza părerilor 
vulgare; în sfârșit, numeroase şi, uneori, neobservate sunt modurile prin care afecte- 
le colorează şi molipsesc intelectul... Dar cea mai mare piedică și cauză de rătăcire a 
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intelectului omenesc purcede din grosolănia, slăbiciunea şi iluziile simţurilor (...) 
De aceea teoria încetează acolo unde încetează vederea, așa încât lucrurile invizibile 


29302 


sunt observate puţin sau deloc”””.. Filosoful britanic îşi va canaliza atenţia tocmai 


în acest spaţiu al invizibilului, încercând să-l umple cu sens şi realitate. 


Metoda inductivă — calea ordonată pentru obținerea 
„gradelor de certitudine” 


Bacon critică învăţătura universităţilor vremii, în care aristotelismul era auto- 
ritatea de neînlăturat și punea piedici în calea înaintării ştiinţelor. EI vrea o recon- 
strucţie a învăţământului care ar putea asigura, prin progresul ştiinţei, o renovare a 
omenirii. Dacă în he Advancement of Learning Bacon doreşte regenerarea științe- 
lor prin clasificare sistematică, în Novum Organum, el parcurge cel de al doilea pas, 
susținând reconstruirea lor pe baza „experienţei”*” (Experientiz)”"*. 

Prin introducerea metodei sale în practica cercetării naturii, filosoful britanic 
va declanșa atacul principal împotriva inducției lui Aristotel, numită, de la Bacon 
încoace, inducție completă. Prin Noul Organon, Înaltul Cancelar al Angliei accen- 
tuează faptul că este necesară o ruptură de vechiul instrument al logicii (în special 
logica deductivă sau silogistică), aşa cum se prezintă aceasta în lucrările lui Aristotel 
şi în scolastică, propunând, în același timp, un nou instrument pentru achiziţia de 
date obţinute sistematic prin observaţie și experimente. 

La fel ca şi în Zhe Advancemenr of Learning, şi în cea de a doua parte a 
Instauratio magna Scientiarum, Bacon face distincţie între „împărăţia omului, ba- 
zată pe ştiinţe, şi împărăţia cerului”*%5. Pentru a se feri de eventuale suspiciuni, el 
afirmă în mod ferm că nu se ocupă decât de studiul naturii și nu vrea să interfereze 
cu credinţa și religia. Noua metodă a inducției este una de interpretare a naturii, 
este o metodă de lucru pentru toate tipurile de cercetări în urma cărora se poate 
obţine O cunoaștere cât mai precisă, cât mai exactă asupra lucrărilor naturii, precum 
şi o dominare cât mai extensivă a acesteia. 

În Prefaţă, filosotul admite că noua sa metodă va fi greu de aplicat, dar benefi- 
ciile ce se pot obţine prin punerea acesteia în practică sunt imense: ea va conduce la 
refacerea întregii opere a intelectului. În manieră sistematizată, el explică, în rezumat, 
modul de lucru al acestei noi metode: „Metoda noastră... constă în aceasta: să stabilim 


* Ibidem, p. 46 

*% Ibidem, p. 81 

*% Francis Bacon, Novum Organum Scientiarum, Lugd. Batav., Ex Ofcina Adriani Wyngaerden, 
1650, p. 107 

*% Francis Bacon, Nou/ Organon, traducere de Nicolae Petrescu şi Mircea Florian, Editura Academiei, 
Bucureşti, 1957, p. 57 
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trepte de certitudine, să ajutăm simţurile printr-o anumită îngrădire a obiectelor lor; 
respingem însă, în cea mai mare parte, activitatea mintală care urmează cunoașterii 
prin simţuri, dar deschidem și îi dăm minţii o cale nouă şi sigură, pornind direct de la 
însăşi perceperea simţurilor”3%$ 


secretele naturii pas cu pas, pentru ca, în final, să poată obţine cerziruzdinea absolută a 


. Prin urmare, intenţia filosofului era să descifreze 


cunoașterii, acel adevăr infailibil pe care îl va căuta apoi şi Descartes. 

Dacă la începutul secolului al XVII-lea, prin disecţii, anatomiștii reușiseră să 
identifice, în mare parte, alcătuirea corpului uman, uneori complet diferită de cea 
propusă de marea autoritate în materie, anticul Claudius Galenus din Pergam, mo- 
dul de funcţionare a creierului rămânea încă un mister. Aşa cum am arătat deja, 
Bacon este cel care aplică metoda disecţiei asupra intelectului uman sau „human 
understanding”, aşa cum îl numește el în Zhe Advancemenr of Learning, şi împarte 
ştiinţele pornind de la cele trei facultăți ale cunoașterii: memoria, imaginaţia și rați- 
unea. Continuă apoi să aplice acest mod de lucru și în Nou/ Organon, unde îşi pro- 
pune să disece natura, construind o metodă nouă care să unească filosofia empirici- 
lor cu cea a raţionaliștilor, pentru a realiza „alianţa strânsă și trainică dintre cele 


597, întrucât 


două facultăţi, experiența și raţiunea (unire care n-a fost încă săvârșită 
metoda inducției se fondează pe principiile naturii umane înseși. Aceasta nu este 
doar un proces de investigare, de colectare a faptelor și de compunere a unei istorii a 
naturii, ci și unul de deducție a concluziilor din aceste fapte. 

Pentru a demonstra însă că metoda propusă de el este cea mai potrivită în 
cercetarea fenomenelor naturii, Bacon susţine mai întâi că inducția lui Aristotel este 
o metodă greșită, o iluzie, deoarece se întemeia pe o simplă enumerare de cazuri 
pozitive. Inducţia completă viza toate cazurile în care un fenomen se poate produ- 
ce. O asemenea observare este însă imposibilă, atât din perspectiva cazurilor trecute, 
pe care nu le cunoaștem în totalitate, dar şi din perspectiva cazurilor viitoare, căci 
viitorul (încă) nu există. Mai mult, ido/i/ au demonstrat, cu destulă claritate, carac- 
terul relativ al unei astfel de încercări de identificare a unor cauze care să fie toate 
necesare. Dorind să fie exhaustivă, inducția aristotelică ajungea, inevitabil, în acel 
punct în care probabilul se dorea sursa unui adevăr absolut. Ori din probabil se 
poate ajunge la adevăr, dar, la fel de bine, şi la fă/s. Iată de ce inducția lui Aristotel, 
care se mărginea să adune cazuri pozitive, nu putea ajunge la niciun rezultat şi iată 
de ce Bacon zice că inducția adevărată trebuie să se întemeieze pe cazurile negative. 
Inducţiei per enumerationem simplicem a filosofului grec, cugetărorul modern îi 


As Ibidem, p. 30 
*7 Ibidem, p. 80 
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opune inducția per instantiam contradictoriam.*% Inducţia completă reflectă o 
slăbiciune a minţii omeneşti care se lasă mai mult impresionată şi convinsă de cazu- 
rile pozitive decât de cele negative. „Când, bunăoară, i se întâmplă cuiva să i se îm- 
plinească un vis, acest singur caz pozitiv e de ajuns ca să-l facă să creadă în visuri fără 
să ia nicidecum în seamă miile de cazuri negative, fără să se mai gândească nicide- 
cum că a mai avut mii de visuri care nu i s-au izbândit. O asemenea pornire sufle- 
tească, către generalizări întemeiate numai pe cazuri pozitive şi fără luarea în consi- 
deraţie a cazurilor negative, e tot atât de primejdioasă, pe câr e de răspândită. (...) 
Când i s-au arătat [unui sceptic] o dată, într-un templu al lui Neptun, tăblişele vo- 
tive ale marinarilor ce scăpaseră de furtună prin rugăciunile lor şi i s-a pus apoi în- 
trebarea dacă recunoştea puterea zeului, el a întrebat la rândul său: unde sunt în- 
semnate numele celor care au pierit în valuri cu toate rugăciunile lor?”%?. Poate de 
aceea, spre deosebire de Aristotel, pentru Bacon cazurile negative devin la fel de 
importante ca şi cele pozitive. 

Considerând caducă inducția completă aristotelică, el o va înlocui cu inducția 
incompletă. Primul tip de inducţie, cea completă, viza identificarea tuturor cauzelor 
care conduc la producerea unui fenomen, ceea ce rămâne un ideal imposibil de 
atins pentru intelectul uman, care este finit, excepţie făcând doar intelectul arhe- 
zipus, care aparţine Divinităţii. Inducţia incompletă presupune identificarea numai 
a cauzei fără de care un lucru nu poate să existe. Cum ar fi, de exemplu, căldura care 
nu se poate produce fără mişcare. Ceea ce este relevant în acest caz constă în faptul 
că între o realitate și cauza fără de care ea nu se poate produce există o Jegărură nece- 
sară, generală și repetabilă, adică avem o veritabilă lege ştiinţifică. 

În concepţia Lordului Bacon, analiza riguroasă a naturii trebuie să fie aseme- 
nea disecţiei anatomice, în care, cu ajutorul bisturiului, se înaintează, încetul cu 
încetul, cu mare grijă, pentru a descoperi, de exemplu, traiectul sinuos al unui nerv 
sau al unei artere ascuns în profunzimea unui mușchi: „Trebuie să atrag luarea 
aminte că, în acest Organon al nostru, noi tratăm despre logică, iar nu despre filoso- 
fie. Totuşi scopul acestei logici este de a învăţa și de a instrui intelectul pentru a nu 
ne deprinde şi a ne agăța de abstracții prin cheițele subtile ale minţii, cum face logica 
vulgară, ci pentru a diseca natura, a descoperi proprietăţile corpurilor, acţiunile lor 
şi legile lor bine determinate, după materii, într-un cuvânt, pentru a dobândi o 
ştiinţă care nu purcede numai din natura spiritului, ci și din însăşi natura lucrurilor. 


DAP Negulescu, Scrieri inedite II], Istoria filosofiei moderne, Problema ontologică, Editura Aca- 


demiei, Bucureşti, 1972, p. 89 
*9 Ibidem, p.90 
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Nu trebuie să ne mirăm că această ştiinţă este presărată și îmbogățită cu observaţii, 
cu experienţe care aparţin naturii, căci ele luminează preceptele artei noastre”. 

Calea metodei inductive este bine precizată în corpul textului Nou/ Orga- 
non, fiind reprezentată sub forma unei scări intelectuale ce trebuie urcată „treaptă 
cu treaptă, fără nicio întrerupere, de la lucrurile particulare la propoziţiile inferioa- 
re, de aici la cele medii, iar în urmă, la cele mai generale pentru că numai astfel ştiin- 
ţa va putea să prospere”? 

Pentru a pune în lucru adevărata metodă inductivă, sunt prezentaţi, mai în- 
tâi, paşii preliminari: 

1. Pentru început, în cercetarea naturii, se va stabili scopul cercetării, care este 
tocmai fenomenul de cercetat””. 

2. Apoi este necesară obţinerea unei cantităţi mari de observaţii asupra feno- 
menului ce urmează a fi explicat, realizând experimente, pentru că orice explicare 
adevărată a naturii nu poate fi făcută decât cu ajutorul cazurilor particulare şi a ex- 
perimentelor potrivite și concludente. Întru aceasta, simţurile hotărăsc numai asu- 
pra experimentului (experimenturm,, iar experimentul hotărăște asupra naturii şi 
lucrurilor înseși.” 

3. Experiențele și experimentele trebuie consemnate în scris pentru a avea va- 
loare”* şi vor fi adunate în „istoria naturală a unei varietăţi de experimente, care nu 
sunt de niciun folos în ele însele, însă servesc pentru a descoperi cauze şi principii”*"5. 
4. Datele obţinute prin experimente trebuie să fie bine rânduite și ordonate în 


316 a Pa A A 
cu instanţe pozitive (cazurile în care apar fenomenele 


tabele sau grupări de cazuri 
respective), un tabel cu instanţele negative (cazurile în care fenomenul nu apare) și un 
tabel cu instanţele parţiale (cazurile în care fenomenul apare într-o anumită măsu- 


ră)”7. Rolul lor este de a realiza un „sumar al tuturor cazurilor cunoscute care con- 


”* Francis Bacon, Nou/ Organon, traducere de Nicolae Petrescu şi Mircea Florian, Editura Acade- 
miei, Bucureşti, 1957, p. 232 

* bidem, p. 84 

** Ibidem, p. na 

** Francis Bacon, Novum Organum Scientiarum, Lugd. Batav. (Leiden), Ex Officina Adriani Wyn- 
gaerden, 1650, p. 46 

+ Francis Bacon, Noul Organon, traducere de Nicolae Petrescu şi Mircea Florian, Editura Academiei, 
Bucureşti, 1957, p. 83 

*5 Jbidermn, p. 82 

șI6 Ibidem, p. 83 

7 Ibidem, pp. u5 — 131 
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cordă în aceeași natură, deși în materie sunt neasemănătoare”35. Oricum, cele trei 
tipuri de tabele trebuie alcătuite în așa fel, „încât intelectul să le poată îmbrăţişa”*?. 

5. Urmează prezentarea către intelect a instanţelor prin care natura cercetată 
se înfăţişează în diferite grade, adică mai mult sau mai puţin”. 

Abia după ce s-a făcut și acest pas, poate fi pusă la treabă inducția, „adevărata 
şi legitima inducţie, care este însăși cheia explicării”*", fiind însă o metodă cu totul 
nouă, diferită de cea veche, aristotelică, întrucât ea trebuie să realizeze o analiză or- 
donată a datelor obţinute din experimente. Altfel, toate concluziile obţinute prin 
metoda inducției vor fi vagi sau nesatisfăcătoare. 

Metoda inducției trebuie „să urmeze o lege fixă, în ordine regulată și fără în- 
trerupere”*”. Prin urmare, omul de ştiinţă baconian trebuie să urce „treptele de 
certitudine” pe scara intelectului la nivele și mai înalte: 

1. Primul pas al procesului inductiv este respingerea și excluderea unor anu- 
mite însușiri, ceea ce implică eliminarea unei selecţii de corelaţii, de legături simple 
şi, adesea, vagi, reţinându-se doar cele afirmative”?. 

2. Următorul pas este reprezentat de permisiunea“”* intelectului, începutul ex- 
plicării sau prima recoltă"5 (Permissionem Intellectus, sive Interpretationem incho- 
atam, sive Vindemiationem primam)“, care este o interpretare preliminară a feno- 
menului ce ne interesează, o explicare a naturii în mod afirmativ (Inrerprerationis 
Natura in afirmativa)”. 

3. La cel de al treilea pas trebuie „să apelăm la alte ajutoare ale intelectului în 
explicarea naturii și în inducția adevărată și perfecră”%%. Bacon prezintă un număr de 
nouă procese (cazurile prerogative; reazemurile inducției; corectarea inducției; variaţia 
cercetării după natura subiectului; însușirile prerogative cu privire la cercetare, sau la 
ce ar fi trebuit cercetat Întâi şi ce anume la urmă; limitele cercetării, sau un sumar al 
tuturor însușirilor din univers; deducţia pentru practică, sau despre lucrurile în relaţia 
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Ibidem, p. u3 
9 Ibidem, p. 3 
** Ibidem, p. 23 
* Ibidem, p. u3 

** Jbidem, p. 83 

** Ibidem, p. 32 

*+ Permisiunea = îngăduirea, încuviințarea 

*5 Francis Bacon, Nou/ Organon, traducere de Nicolae Petrescu şi Mircea Florian, Editura Acade- 
miei, Bucureşti, 1957, pp. 136 — 537 

*€ Francis Bacon, Novum Organum, Lugd. Batav., Ex Officina Adriani Wyngaerden, 1650, p. 200 
7 Ibidem, p.200 

*5 Francis Bacon, Nou/ Organon, traducere de Nicolae Petrescu și Mircea Florian, Editura Academiei, 
Bucureşti, 1957, p. 142 
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lor la om; pregătirile pentru cercetare; scara crescândă și descrescândă a propozirii- 
lor)”, menite a fi stadii ale elucidării, rafinării şi testării acestei interpretări, dar, din 
păcate, numai primul stadiu a fost prezentat în Mou/ Organon. 

4. În final, atunci când toate excepţiile sunt îndepărtate, se poate obţine un 
adevăr folositor şi important care poate fi reţinut ca un principiu, pe baza căruia să 
se poată realiza noi cercetări. 

În noua metodă baconiană, adevăratul om de ştiinţă trebuie să se implice activ; 
el nu numai că va înregistra rezultatele experimentelor sale, ci le va ordona în manieră 
ştiinţifică în tabele şi apoi va trebui să mediteze asupra lor. El va trebui să deducă axi- 
ome din datele achiziţionate printr-o metodă bine stabilită, ordonată, avansând de la 
instanţele particulare la axiomele minore, apoi la axiomele intermediare și așa mai 
departe, până ce ajunge la cele mai generale, dar care nu sunt noțiuni pure și abstracte 
ca în logică, ci sunt determinate, în mod ordonat, din axiomele inferioare. Prin urma- 
re, adevărata metodă inductivă constă în avansarea graduală a cunoașterii, pe baza 
informaţiilor pe care ni le dau simţurile sub forma instanţelor particulare, care trebu- 
ie să fie suficient de numeroase pentru a obține o axiomă sau un principiu. 

Mişcarea gândirii are două direcţii contrare în metoda baconiană: de la axio- 
me la experimente şi de la experimente la generalizări. Descrierea literară a metodei 
ar fi aceasta: „Căci drumul nostru nu este neted, ci suie şi coboară; întâi suind la 


principii, apoi coborând la înfăptuiri” 


(Neque enim in plano via sita est, sed 
ascendo; Ascendo primo ad Axiomata, Descendo ad Opera)", până când se obţine 
concluzia finală, care va contribui la înţelegerea fenomenului cercetat. O descriere 
mai filosofică a metodei este oferită de gânditorul britanic la câteva pagini distanţă: 
„Calea și metoda noastră este aceasta: (...) din opere şi experimente a extrage cauze și 
legi, și iarăși, din acele cauze şi legi, noi opere și experimente, ca un interpret legitim 


al naturii”3% 


. Prin urmare, în filosofia Lordului Verulam, experimenru/ este princi- 
pala categorie, deoarece cunoaşterea începe cu experimentul și cunoașterea dobân- 
dită prin el conduce tot la el. Deși o analogie cam barbară, imaginea unei naturi care 
„lasă mai uşor să-i scape secretele atunci când este torturată de experimenr”** devi- 
ne sugestivă pentru metoda baconiană. Tot în câmpul alegoriilor este importantă 
analogia pe care o face Bacon între adevăratul om de ştiinţă şi albină, care se deose- 


beşte atât de furnică, cât şi de păianjen. Furnica reprezintă metafora ce trimite la 


2 Ibidem, p. 142 

%* Ibidem, p. 84 

* Francis Bacon, Novum Organum, Lugd. Batav., Ex Officina Adriani Wyngaerden, 1650, p. 11 

* Francis Bacon, Nou/ Organon, traducere de Nicolae Petrescu şi Mircea Florian, Editura Acade- 
miei, Bucureşti, 1957, pp. 91 — 92 

%3 Ibidem, p. 82 
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cercetătorul care adună numai cunoștințe, fără a le prelucra în vederea unor desco- 
periri, care se mulțumește doar să contemple realitatea fără să inventeze nimic. La 
polul opus sunt acei cercetători ale căror spirite sunt înclinate excesiv spre specula- 
ţie, fiind asemănători unor păianjeni a căror țesătură este doar propriul lor produs. 
Cercetarea lor este o simplă teoretizare ruptă de practică, nefiind fundamentată pe 
experiment, pe prelucrarea faptelor empirice. 

Albina, care adună nectarul în vederea obținerii mierii, este cea mai sugestivă 
reprezentare pentru omul de ştiinţă, imaginat de Bacon ca fiind cel care descoperă, 
în urma unei cercetări riguroase experimentale, noi adevăruri. 

Metoda inductivă baconiană se bazează pe descoperirea științifică a uniformi- 
tăţii legilor din natură sau, altfel spus, ceea ce s-a întâmplat odată se va produce din 
nou în circumstanţe absolut similare. Legea descoperită de Bacon, ca relaţie dintre 
lucruri, lăsa în umbră teoria formelor, ce ţintea calităţile sensibile ale lucrurilor şi 
deschidea drumul triumfal al unei noi abordări a universului fizic, ce se fonda pe 
calculul matematic. 

Astfel, Bacon a plasat știința europeană pe o direcţie cu totul nouă: aceea al 
cărei scop principal trebuie să fie identificarea legii, a necesarului din relaţiile dintre 
lucruri. Prin aceasta s-au obţinut două rezultate importante: mai întâi, adevărul este 
plasat în afara fantasiei, facultate ce juca rolul de termen mediu între sensibil şi inte- 
ligibil, dar era situat în relaţia dintre lucruri; în al doilea rând, se descoperea o me- 
vodă al cărei scop principal era identificarea relaţiilor necesare şi universale. Odată 
cu Bacon, nu ne mai interesează ce este un lucru, ce calităţi are, ce predicamente i se 
pot ataşa, ci relaţiile în care el se află cu alte lucruri. Relaţiile dintre lucruri, care 
găzduiesc necesitatea şi universalitatea, devin mai importante decât lucrurile. 


Casa lui Solomon şi înţelepţii mirabilei ştiinţe 


În Noul Organon, Bacon susţine că, în cercetarea naturii, se impune colabo- 
rarea între cercetători, el fiind cel care deschide, prin metoda sa, calea cunoașterii 
„nu numai câtorva (cum este cazul cu aceea a raţionamentului)”, ci tuturor celor 
care ar dori să participe la „adunarea experienţei”, pentru că numai lucrând împre- 
ună „oamenii vor începe să-şi cunoască puterile”. Teoretic, funcţionarea acestei 
posibilităţi a fost exemplificată în lucrarea Wew Az/anzis (Noua Arlantidă), care 
prezintă o comunitate dominată de oamenii de știință și ghidată de ştiinţă. De alt- 
fel, William Rawley, secretarul și capelanul baronului Verulam?5, cel care a pregătit 


% Ibidem, p. 89 
%5 Dana Jalobeanu, Studiu Introductiv, în Francis Bacon, Noua Arlantidă, traducere din limba en- 
gleză şi studiu introductiv de Dana Jalobeanu, Editura Nemira & Co., București, 2007, p. 5 
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pentru tipar ediţia din 1627 a New Aranris, specifică în Prefașa cărţii următoarele: 
„Această fabulă a fost născocită de Înălţimea Sa cu scopul de a putea astfel înfățișa 
modelul sau alcătuirea unui colegiu instituit pentru interpretarea naturii și pentru 
realizarea unor mari și minunate lucrări, spre folosul oamenilor, sub numele de 
Casa lui Solomon sau Colegiul Lucrărilor celor Şase Zile”. 

Această fabulă utopică a fost scrisă între anii 1614 şi 1618", chiar în perioada 
în care au apărut și manifestele rozi-cruciene. Lucrarea a rămas însă nefinalizată la 
data morţii filosofului, fiind tipărită postum, în anul 1627. A avut un succes imens, 
astfel că în următorii treizeci de ani, au fost tipărite opt ediţii și a devenit una dintre 
cele mai cunoscute lucrări ale filosofului. 

New Atlantis poate fi considerată ca fiind prima scriere modernă din literatu- 
ră în care este prefigurată era industrială și, mai mult, ceea ce pare aproape incredi- 
bil, chiar epoca post-industrială, caracterizată de inteligenţa artificială şi manipula- 
rea globală prin imagini. Lumea noastră de astăzi este cu adevărat acolo, reală, vie, 
prezentată cu o precizie pe care numai un vizionar de geniu putea să o aibă. Printre 
rândurile acestui text se întrezărește proiectul unui imperiu fondat pe ştiinţă, pe 
cunoaştere euristică, eliberată de constrângerile tradiţiei conservatoare. 

Bacon ne spune istoria vechii Arlantide, aşa cum o știm de la Platon, în nefi- 
nalizacul său dialog Crizias, în care povesteşte despre un conflict între cetăţenii ora- 
şului Arena şi atlanţii ce vin de pe o insulă mare. Lordul Verulam adaugă însă un 
element cu totul nou, şi anume faptul că insula despre care vorbeşte filosoful grec 
nu este alta decât America de Nord, teritoriul recent descoperit de navigatorii care 
au avut curajul să exploreze necunoscutul. În concepţia lui Bacon, Noua Azlanridă 
este, de fapt, visul de a crea în America o lume nouă, fondată pe principii asemănă- 
toare celor din Insula Bensalem. 

Reluând legenda după spusele lui Platon, Bacon povesteşte că ar fi existat 
cândva, cu mai mult de trei mii de ani înaintea timpului său, dincolo de coloanele 
lui Hercule, o insulă minunată cu numele de Atlantida, mai mare decât Asia cunos- 
cută în Antichitate, locuită de popoare bogate şi de regi puternici şi care ar fi dispă- 
rut într-o zi şi o noapte, cufundându-se în valurile Oceanului. Lordul Verulam îi 
atribuie insulei imaginare, în care își vede visurile realizate, numele de Bensalem*?, 


%€ Francis Bacon, Noua Aclantidă, traducere din limba engleză și studiu introductiv de Dana Jalo- 
beanu, Editura Nemira, București, 2007, p. 85 

7 Henry Lyons, The Royal Society, 1660 — 1940. A History ofits Administration Under its Char- 
rers, Cambridge University Press, New York, 2015; p. 3 

%5 Francis Bacon, Noua Arlantidă, traducere din limba engleză și studiu introductiv de Dana Jalo- 
beanu, Editura Nemira, București, 2007, p. 16 

%2 Ibidem, p. 105 
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amintind însă faptul că aceasta era situată foarte aproape de continentul american. 
Poate că se gândea la uriașul potenţial pe care l-ar avea America dacă s-ar crea acolo 
o societate nouă în care ştiinţele vor putea, în sfârşit, să-i ofere omului stăpânirea 
asupra naturii. 

În textul Noii Azlantide se regăsesc mule simboluri care ne trimit la mişcarea 
rozi-cruciană, demonstrând că Bacon nu era străin de aceasta. Pecetea enigmaticei 
Insule Bensalem**, unde poposesc călătorii rătăciţi pe apele Pacificului, are ca simbol 
aripile unui heruvim, nedesfăcute, atârnând în jos şi având alături de ele o cruce**, pe 
care le descoperim într-o gravură dintr-un text rozi-crucian considerat secundar com- 
parativ cu binecunoscutele Fama Fraternitatis și Confessio Frarernitatis. Este vorba 
despre lucrarea Speculum Sophicum Rhodostauroticum (Oglinda Îngelepciunii rozi- 
crucienilor), publicată în 1618 de către Teophilus Schweighardr Constantiens, despre 
care se crede că ar fi pseudonimul lui Daniel Msgling (1596 — 1635), un alchimist, fizi- 
cian și astronom al vremii. Pe pagina de titlu a cărţii este reprezentat un edificiu, des- 
pre care mai mulți specialişti îşi exprimă părerile în anexele cărţii retipărite în anul 
2001. Frances Yates îl definește drept „straniu” și îi descrie toată simbolistica. Este 
Collegium Fraternitatis (Colegiul Rozi-crucian), după cum stă scris chiar deasupra lui 
(Figura nr. 63). Clădirea este ocrotită de aripile divine, care înconjoară numele lui 
Dumnezeu scris în ebraică. Deasupra ferestrelor frontale stă scris: JESVS NOBIS 
OMNIA (lisus pentru noi toţi), formulă care aminteşte de sintagma cu care se înche- 
ie Fama Fraternitas: Sub Umbra Alarum Jehova'*. De o parte şi de alta a intrării în 
clădire se află o roză și o cruce. Pe cer, la stânga și la stânga numelui lui Dumnezeu și a 
aripilor divine, stau un şarpe și o lebădă, care sunt aluzii la noile stele care au fost vizi- 
bile în 1604, în constelaţiile cu aceleași nume, menţionate în Confessio ca vestitoare 
ale unei noi legi. Edificiul este dotat cu aripi şi roți, semnificând faptul că este mobil 
şi, deci, invizibil. 

Un alt element simbolistic se întrevede în înscrisurile din partea de sus şi de 
jos ale gravurii: Oriens şi, respectiv, Occidens, ce amintesc de iniţierile lui Christian 
Rosenkreutz în lumea arabă, ale cărei învățături el le-a adus în Europa. Descoperim 


5% Bensalem ebraică = „fiul păcii” sau „fiul perfect”, cu certe trimiteri la fiul lui David, înțeleptul rege 


Solomon (apud Tom van Malssen, 7he Political Philosophy of Francis Bacon: On the Unity of 
Knowledge, State University of New York Press, Albany, 2015; p. 207) 

** Francis Bacon, Noua Arlantidă, traducere din limba engleză și studiu introductiv de Dana Jalo- 
beanu, Editura Nemira, București, 2007, p. 92 

î* The Rosicrucian Manilestos. Fama Fraternitatis and Contessio Fraternitatis, Emperor Norton 
Books, Cincinnati, Ohio, p. 15, htrp://www.hermetics.org/pdf/rosicrucian.pdf 

*% Theopbhilus Schweighardt, Lo Specchio della Sapienza Rosacrociana (1618), introduzione, tradu- 


zione e note a cura di Manuel Insolera, Edizioni Arkeios, Roma, 2001, p. 94 
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Schweighardt, în 1618 
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şi în Noua Atlanridă trimiteri la aceste iniţieri rozi-cruciene. Bacon vorbeşte despre 
vestimentația cu influenţe orientale ale locuitorilor de pe Insula Bensalem, pe care o 
prezintă cu admiraţie, de parcă admitea că aceasta era mult mai frumoasă decât cea 
purtată la vremea aceea în Europa: „0 persoană care părea de rang înalt (...) purta o 
robă cu mâneci largi, dintr-un fel de angora, în ape de o frumoasă culoare azurie, 
mult mai strălucitoare decât a noastră. Sub ea, veştmântul îi era verde, tot așa și 
pălăria, în forma unui turban, îngrijit făcut, dar nu atât precum cele turcești”"**. 

Aflăm apoi că pe Insula Bensalem, îngrijirea de care beneficiau bolnavii era gra- 
tuită. Nu trebuie să uităm că în Farma Fraternitatis stă scris, chiar la primul punct al 
pactului încheiat între Fraţi, că „niciunul nu va profesa alt lucru decât vindecarea 
bolii, şi aceasta pe gratis”*%. 

Locuitorii insulei erau creştini, dar nu aveau o biserică, cu toate că aveau cre- 


dinţa în lisus, şi credeau în „dreptatea Mântuitorului”"* 


*. Un creştinism fără biserică 
— iată un alt aspect care apropie textul acestei cărți de ideile rozi-cruciene, care susţin 
un imperiu al științei sub umbra aripilor lui lisus, dar fără o instituţie religioasă. 
Francis Bacon a fost, probabil, un rozi-crucian practicant, dacă nu cumva 
chiar întemeietorul Frăției, aşa cum se poate deduce chiar din gravura inclusă în 
lucrarea Oglinda înțelepciunii rozi-cruciene. Dacă ne reîntoarcem la această imagi- 
ne, remarcăm la unul dintre geamurile Colegiului rozi-crucian o trâmbiță, care ne 
duce cu gândul la autodeclararul titlu al filosofului: rrâmbiţaş al noilor vremuri. De 
altfel, în Fama, se specifică faptul că fratele B. și fratele D. au rămas împreună cu 


fratele R. C. timp de un an întreg 


. Fratele B. putea fi Bacon, iar Fratele D. poate 
fi o trimitere la John Dee, căci, în acel moment al înființării Frăției, ei erau, cu cea 
mai mare probabilitate, cei mai mari învăţaţi ai lumii protestante. 

La câţiva ani de la moartea lui Bacon, în 1632, Jacob Cats (1577 — 1660), poet, 
umorist, jurist şi politician olandez, publică lucrarea sa, Spiegel van den ouden en 
nieuwen tijdt (Oglinda timpurilor antice și moderne), în care îl prezintă pe Bacon 
într-o gravură intitulată Lampado Zrado (Predarea lămpii). Filosoful este reprezen- 


tat ca un tânăr ce poartă la cureaua pantofului său un trandafir uriaș (simbol al rozi- 


3% Francis Bacon, Noua Arlantidă, traducere din limba engleză și studiu introductiv de Dana Jalo- 
beanu, Editura Nemira, București, 2007, p. 94 

3% The Rosicrucian Manifestos. Fama Fraternitatis and Confessio Fraternitatis, p. 8 http://www. 
hermetics.org/pdf/rosicrucian.pdf 

*% Francis Bacon, Noua Arlancidă, traducere din limba engleză și studiu introductiv de Dana Jalo- 
beanu, Editura Nemira, București, 2007, p. 94 

** The Rosicrucian Manifestos. Fama Fraternitatis and Contessio Fraternitatis, p. 8 http://www. 
hermetics.org/pdf/rosicrucian.pdf 
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crucianismului). El primește /ampa tradiţiei de la un om în vârstă, ce seamănă izbi- 
tor cu John Dee, așa cum apare acesta în reprezentările vremii (Figura nr. 64). 

Predarea lămpii se realizează peste un mormânt deschis, semnificând înţelep- 
ciunea antică, demult îngropată, dar acum scoasă la iveală. Jacob Cats a dorit să 
sublinieze faptul că Bacon este filosoful care a urmat tradiţia lămpii, primind lumi- 
na adevărului sub forma filosofiei esoterice de la John Dee, cel care fusese unul din- 
tre tutorii lui în cifruri. Matematician, alchimist, filosof, astrolog, astronom și sfă- 
tuitor al Reginei Elisabeta I, John Dee deţinea o bibliotecă în care se găseau mult 
mai multe cărţi rare şi valoroase decât chiar în cea a Universităţii de la Oxford. Nu 
există însă decât o singură notiţă în jurnalul lui Dee, din data de 8 august, fără a fi 
precizat anul, în care „Domnul Bacon (despre care se presupune că era Francis Ba- 
con) împreună cu Domnul Phillips de la curte” au venit în vizită” la cel mai mare 
învăţat al Angliei. Nimic altceva despre relaţia celor doi nu mai poate fi găsit. As- 
hley Fanning presupune însă că cei doi erau într-o relație precum aceea dintre un 
mag și un discipol, mai ales că între ei era o diferenţă de vârstă de 37 de ani. Cei doi 
nu au făcut publică colaborarea lor în niciun fel, dar se suspicionează faptul că 
amândoi erau spioni ai Reginei Anglici**. Un lucru însă este evident. Bacon a pre- 
luat şi a transmis mai departe lumina cunoașterii. În De Augmentis Scientiarum, 
filosoful se arată adeptul metodei „rradizionem lampadis”" (tradiția lămpii) şi 
spera ca, prin modul de organizare și transmitere a cunoașterii propuse de el, flacăra 
tradiţiei, lumina adevărului nu se va stinge. 

Prima sa aderare la acest principiu se regăsește în Zhe Advancemenr, unde 
Lordul Verulam, deși nu aminteşte de tradiția lămpii, vorbeşte totuși despre „al 
patrulea fel de cunoaștere raţională, cea care priveşte posibilitatea exprimării sau 
transmiterii mai departe a cunoașterii de la unii la alţii, și pe care o voi denumi cu 
numele general de rradizie sau comunicare a cunoașterii. Tradiţia are trei părţi: prima 
priveşte organul cu care se face transmiterea cunoașterii, a doua are în vedere meto- 
da prin care se face acest lucru, iar a treia se referă la modul în care este ilustrată această 
transmitere a cunoașterii”. De altfel, chiar şi în Noua Arlanridă, Bacon arată cum 


** John Dee, The Private Diary oFDr. John Dee: And the Catalogue of His Library of Manuscripts, 
Printed for the Camden Society, by John Bowyer Nichols and Son, London, p. 16 

*? Philip Ashley Fanning, Isaac Newton and che Transmutation of Alchemy: An Alternative View 
of'the Scientific Revolution, North Atlantic Books, Berkley, 2009, p. 63 

% Francis Bacon, De Augmentis Scientiarum, Sumptibus Joannis Ravesteiny, Amsteledami, 1662, 
p. 357 

* Francis Bacon, Cele două cărți despre excelența și progresul cunoașterii divine şi umane, Editura 
Humanitas, București, 2012, p. 312 
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Figura nr. 64. Francis Bacon (tânărul) primeşte /ampa tradiției de la John Dee (bătrânul 


*5 Jacob Cats, Spiegel van den ouden en nieuwen tydt, Michiel de Groot, Amsterdam, 1672, p. 296 
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Părintele Casei lui Solomon, întors dintr-o lungă călătorie, îi dăruiește oaspetelui 
(prin urmare lui Bacon însuși) „cea mai de preţ comoară a sa..., și anume, secretul 
despre adevărata stare a Casei lui Solomon”*%5. Prin urmare, întreaga cunoaştere, 
trebuie transmisă de la un om de ştiinţă la altul, proces denumit metaforic predarea 
lămpii tradiției. 

Un alt motiv pentru care credem că Bacon a fost unul dintre fondatorii Frăţi- 
ei rozi-cruciene este faprul că, în Nou/ Organon, filosoful englez susținea răspicat: 
„dorim ca oamenii să nu creadă, după moda grecilor antici şi a unor anumiţi mo- 
derni, că vrem să întemeiem o sectă nouă în filosofie (...) dimpotrivă, scopul nostru 
este de a încerca să facem mai solide fundamentele şi să extindem mai departe limi- 
tele puterii şi măreției omului”*5*. Această afirmație atât de vehementă ne face să ne 
îndoim de adevărul acestor cuvinte, ba chiar să credem contrariul: tocmai acesta era 
țelul. Îndepărtându-se de filosofia scolastică și promovând idei absolut noi, Bacon 
poate fi considerat întemeietorul unei noi secte, ce promova progresul științelor 
prin experiment. 

Punerea în practică a ideilor sale inovatoare apare deslușit în proiectul Casei 
lui Solomon, adevăratul ochr*5 al regatului Bensalem, un fel de Academie de Știin- 
ţe, formată din Societatea celor mai înţelepţi locuitori ai insulei. Bacon ţine să preci- 
zeze că numele casei vine de la regele evreilor Solomon, cel care a construit Templul 
din Ierusalim, şi care, mai mult decât atât, ar fi scris și o lucrare care s-a pierdut în 
Europa şi pe care cei din Colegiu încă o păstrează. Este o /srorie naturală ce tratează 
despre toate vieţuitoarele de pe Pământ. Este fascinant să vedem cum Bacon își in- 
serează propria-i carte în această frumoasă poveste, sugerând, totodată, că textul său 
de referinţă vizează refacerea învăţăturii din Templul lui Solomon, o învăţătură 
prin care omul să redobândească condiţia adamică de dinaintea păcatului. Aseme- 
nea Frăției rozi-cruciene, Colegiul trimitea mesageri în toată lumea. Ei trebuiau să 
preia obiceiurile locurilor şi să se infiltreze printre localnici. Aceasta nu o făceau 
pentru aur, argint sau giuvaeruri, nici pentru mătăsuri sau mirodenii sau vreun alt 
produs de acest fel, ci, așa cum spuneau ei, pentru cea dintâi făptură a lui Dumne- 
zeu, care a fost /urmina; în acest sens, se puteau lăuda că aveau toate felurile de lumi- 
nă, răsărită în toate părţile lumii.35€ Iată, aşadar, cum Bacon găsește modalitatea ideală 
pentru ca lampa tradiţiei să poată răspândi lumina cunoașterii pe întregul Glob. 


5 Francis Bacon, Noua Alantidă, traducere din limba engleză și studiu introductiv de Dana Jalo- 
beanu, Editura Nemira, București, 2007, p. 140 

*5* Francis Bacon, Noul Organon, 1957, p. 91 

5 Francis Bacon, Noua Arlantidă, traducere din limba engleză și studiu introductiv de Dana Jalo- 
beanu, Editura Nemira, București, 2007, p. 108 

5 Francis Bacon, Noua Arlantidă, Editura Ştiinţifică, Bucureşti, 1962, p. 53 
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Casa lui Solomon este un organ al puterii pe Insula Bensalem, iar membrii 
acesteia au cele mai înalte drepturi, putând să stea oriunde în calitate de autoritate, 
chiar şi lângă un venerabil cap de familie în timpul ospăţului familial, poziţie pe care 
niciunul dintre membrii familiei nu o poate ocupa“. Familia este, astfel, subordona- 
tă Colegiului. Poate că, prin episodul ospăţului familial, filosoful a dorit să le arate 
cititorilor săi, şi poate chiar regelui său, că oamenii de ştiinţă trebuie să beneficieze de 
cele mai mari privilegii, pentru că, fiind chemaţi să „descopere natura adevărată a 
lucrurilor”, rolul lor în stat era nepreţuit. Iar locul în care ei trebuie să își desfăşoare 
activitatea, Casa lui Solomon, este numită „cea mai nobilă dintre instituţiile care au 
existat vreodată pe Pământ, lumina regatului insulei”. De altfel, acest enigmatic insti- 
tut format din elita insulei ocupă însuși locul bisericii, care nu este amintită deloc în 
Noua Atlantidă. Acest tip de guvernare a unui stat seamănă foarte mult cu aceea a 
paznicilor din Republica lui Platon, buni crescători și păstori ai comunităţii. 

Din punct de vedere politico-religios, legile insulei sunt prezentate a fi extrem 
de tolerante, acolo întâlnindu-se oameni cu diferite credinţe: creștini, evrei, indieni 
sau persani. Bacon construieşte un întreg capitol cu destăinuirile unui evreu care 
locuia în Bensalem, persoană importantă, căruia comunitatea îi oferea cele mai de 
încredere sarcini, cum ar fi să se ocupe de primirea unuia dintre Părinţii Casei lui 
Solomon, care se reîntorcea dintr-o călătorie pe mare de zece ani. 

Partea finală a cărţii ne descrie organizarea propriu-zisă a minunatului Colegiu 
al Lucrărilor celor Șase Zile, precum şi uimitoarele lui bogății. În spiritul celor patru 
cauze din Fizica lui Aristotel, aflăm, mai întâi, scopul așezământului, care este cunoaş- 
terea cauzelor și a mișcărilor tainice ale lucrurilor, precum și lărgirea hotarelor puterii 
omenești pentru înfăptuirea tuturor lucrurilor posibile. Scopul corespunde cauzei 
finale. În al doilea rând, se urmărește prezentarea uneltelor, ceea ce ar corespunde 
cauzei eficiente. În al treilea rând, sunt descrise diferitele îndeletniciri şi funcţii, ceea ce 
ar corespunde cauzei materiale, dacă considerăm că, în spirit aristotelic, funcţia creea- 
ză organul. În final, sunt prezentate rânduielile, riturile şi ritualurile care trebuie păzi- 
te și respectate, ceea ce se potriveşte cauzei formale.55 Urmează prezentarea membri- 
lor Colegiului (pe care îi numeşte fra7:), care sunt, în primul rând, asociaţi în vederea 
unei vaste colaborări ştiinţifice, dar sunt, deopotrivă, și împărţiţi, în funcţie de atribu- 
ţiile lor, în nouă clase. În primul rând, sunt doisprezece frați care trebuiau să călăto- 
rească în ţări străine pentru a colecționa de acolo cărţi şi modele de experimente -— ei 
erau numiţi Negustori de lumină, alţi trei frați trebuiau să întocmească rapoarte des- 
pre experimentele din cărţile aduse — se numeau prăduiror; alţi trei trebuiau să colec- 
teze informaţii în legătură cu știința experimentală și cu meşteşugurile mecanice care 


% Francis Bacon, Noua Arlantidă, Editura Ştiinţifică, Bucureşti, 1962, p. 56 
358 Idem, p. 62 
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nu existau încă în ţara lor — se numeau oameni ai misterelor, alţi trei trebuiau să în- 
cerce noile experimente astfel colectate şi să deducă din ele noi generalizări — se nu- 
meau pionieri sau mineri alţi trei frați trebuiau să organizeze experimentele obţinute 
de ceilalți pe capitole și în tabele — se numeau compilarors alți trei se aplecau asupra 
experimentelor celorlalți și încercau să determine cum aceste noi legi și rezultatele lor 
ar putea fi cel mai bine aplicate în folosul omului, al vieţii și al cunoaşterii — se nu- 
meau binefăcători. Mai existau încă trei, numiți /inpile, care, pe baza întregii munci 
a celorlalți de până la ei, se ocupau cu noi experimente capabile să arunce o nouă lu- 
mină, să pătrundă mai adânc în natură decât cei de până la ei. Alţi trei frazi executau 
experimentele propuse și raportau rezultatul, fiind numiţi inocu/arori. Ultimii trei 
fraţi, pornind de la aceste experimente, construiau observaţii generale, axiome și afo- 
risme şi se numeau interpreți ai naturii.” Organizând în acest fel activitatea membri- 
lor Casei lui Solomon, Bacon arăta că activitatea ştiinţifică nu mai trebuia să se reducă 
la meditaţia solitară a omului de geniu, ci trebuia să fie rezultatul strânsei colaborări a 
cât mai multor oameni de ştiinţă. Aceasta era singura cale prin care i se puteau smulge 
naturii puterile ei360, 

În finalul fabulei sale utopice, Bacon se arată tributar artei memoriei, așa cum a 
fost aceasta adusă în Anglia de Giordano Bruno. În anul 1583, Nolanul sosește la 
Londra și rămâne acolo timp de trei ani, perioadă în care publică cele şase dialoguri 
italiene. Ideile mnemotehnice bruniene, mai ales cele din deja celebra De umbris 
idearum, prind rădăcini şi printre englezi. În Noua Arlantidă, Bacon preia conceptul 
de roți ale memoriei civilizației pe care pot fi scrise, într-o ordine cronologică, numele 
marilor inventatori ai meşteșugurilor, artelor, științelor, culminând cu filosofii şi ini- 
ţiaţii în mistere. O metodă similară a artei memoriei a folosit și Tommaso Campanel- 
la (1568 — 1639), în La cirză del sole (Cetatea Soarelui), o lucrare ce prezintă o societate 
teocratică care își are sediul într-o cetate protejată și apărată de șapte ziduri concentri- 
ce, pe care erau pictate chipurile marilor inventatori împreună cu descoperirile lor. 

Astfel, în spiritul artei memoriei, Francis Bacon încheie textul Noi Arlanride 
cu prezentarea celor două galerii ce adăpostesc laboratorul memoriei. „Câr priveşte 
rânduielile și riturile noastre, avem două galerii foarte lungi şi frumoase. Într-una 
dintre ele așezăm prototipuri și modele de tor felul ale celor mai rare şi excelente 
invenţii. În cealaltă aşezăm statuile principalilor inventatori. Acolo avem statuia lui 
Columb al vostru care a descoperit primul Indiile de apus, apoi pe a inventatorului 
corăbiilor, statuia călugărului vostru care a inventat tunul și praful de puşcă, apoi a 
inventatorului muzicii, a inventatorului literelor, a inventatorului tiparului, a in- 


* Francis Bacon, Noua Arlantidă, Editura Nemira, Bucureşti, 2007, pp. 155 — 157 
3% p, p. Negulescu, Scrieri inedite III. Istoria filosofiei moderne. Problema ontologică, Editura Aca- 
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ventatorului observaţiilor astronomice, a inventatorului lucrărilor în metal, a in- 
ventatorului sticlei, a inventatorului mătăsii din viermi, a inventatorului vinului, a 
descoperitorului grâului și pâinii, a inventatorului zahărului și pe toţi aceştia îi cin- 
stim printr-o tradiţie mai sigură decât aveţi voi. Apoi avem, dintre ai noștri, diferiţi 
inventatori de lucruri excelente pe care, pentru că nu le-aţi văzut, ar dura prea mult 
să vi le descriu şi, pe de altă parte, v-aţi putea ușor înșela în dreapta înţelegere a de- 
scrierii lor. Căci pentru fiecare invenţie de valoare, noi ridicăm o statuie inventato- 
rului şi-i dăm o răsplată generoasă şi onorabilă. Aceste statui sunt unele de aramă, 
altele din marmură sau piatră lidiană, unele din lemn de cedru şi alte esențe speciale 
aurite și împodobite, unele din fier, alrele din argint şi altele din aur.*5 Cultul aces- 
tor statui era, așa cum precizează textul, un ritual de iniţiere prin care adeptul putea 
înţelege și vedea Ştiinţa, contemplând, în toată măreţia lor, puterile omului. 

Noua Atlantidă este considerată o fabulă alegorică, o schemă politică a unei so- 
cietăţi în care fericirea poate fi atinsă prin dezvoltare științifică și tehnologică (urmând 
dictonul knowleage îs power) şi cu o strictă separație socială a muncii. Arătând că 
această societate a fost înființată chiar de regele insulei, Bacon făcea aluzie la înființa- 
rea, și în Anglia, a unei astfel de instituţii și la rolul pe care trebuia să și-l asume și rege- 
le Angliei, în calitate de monarh luminat care sprijină „înaintarea ştiinţelor”. 


Moștenirea lui Francis Bacon 


Lordul Verulam, Viconte de Saint Alban sau, mai simplu, Francis Bacon a lăsat 
posterităţii nu numai o filosofie care i-a influențat imens pe urmașii săi, ci şi câteva 
expresii memorabile care definesc rolul său în progresul cunoașterii omenești: 

- Homo, Nature minister, et Interpres a (Omul, slujitorul şi interpretul na- 
turii); 

- The errors arising (...) from ignorance of our own ignorance, have probably 
impeded philosophy more than other obstacles pur together” (Erorile născute din 
ignoranţa propriei noastre ignoranţe au împiedicat, probabil, filosofia mai mult 
decât oricare alte obstacole adunate laolaltă); 

- The dangers of knowledge are not to be compared with the dangers of 
ignorance'“ (Pericolele cunoașterii nu pot fi comparate cu pericolele isnoranţei); 


*% Francis Bacon, Nova Arlanridă, Editura Ştiinţifică, Bucureşti, 1962, pp. 73 — 74 

*% Francis Bacon, Novum Organum Scientiarum, Lugd. Batav., Ex Officina Adriani Wyngaerden, 
1650, p. 27 

*% Francis Bacon, Of Studies, în Bacon s Essays: with annotations by Richard Whately, sixth edition, 
revised and enlarged, Longman, Green, Longman, Roberts, and Green, London, 1864, p. 508 

54 Ibidem 
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- Citius emergit Veritas ex errore quam ex confisione*” (Adevărul apare mai 
curând din eroare decât din confuzie); 

- Sed demonstratio longe optima est Experientia; modo hareat in ipso expe- 
rimento*“ (Dar cea mai bună demonstraţie este experienţa, dacă ea nu se oprește la 
experimentul Însuși); 

- Ipsa scientia potestas est E7 (Cunoașterea Însăși este putere); 

- Books must follow sciences, and not sciences books% (Cărțile trebuie să ur- 
meze științele, și nu știința cărțile). 

Prima mare contribuţie a lui Francis Bacon la fundamentarea științei moderne 
se regăseşte atât în efortul considerabil de a face o prezentare detaliată, dar și o împăr- 
ţire a întregii cunoașteri de până la el, menită să fie de folos unei noi abordări științifi- 
ce a macrocosmosului şi a microcosmosului, cât și în introducerea în practica cercetă- 
rii a unei noi metode, cea inductivă, experimentală, alături de care consideră ca nece- 
sară demontarea până la ruinare a vechilor concepţii filosofice şi mai ales ştiinţifice. În 
1623, el s-a autointitulat rrâmbiaș (Ego enim buccinator'“” tanturm) care nu cheamă 
la luptă (Figura nr. 65), ci la pace*7*, căci de pace şi unire este nevoie pentru a se obține 
noi cunoștințe care pot fi de folos oamenilor, prin sporirea confortului şi bogăției lor. 

Teoria idolilor era îndreptată împotriva autorităţii exagerate a operei lui Aris- 
totel și împotriva gândirii academice din secolul al XVII-lea, tot astfel cum Johan- 
nes Kepler și Galileo Galilei, printr-o serie de experimente și calcule matematice 
asupra mișcării astrelor, infirmau, la modul evident, teoria calităţilor ce stătea la 
baza sistemului geocentric expus de Stagirit în lucrarea sa Despre cer. Teoria formei 
şi a calităţilor lucrurilor, ce lega cunoașterea prea mult de datele oferite de simţuri, 


*% Francis Bacon, Novum Organum Scientiarum, Ex Ofticina Adriani Wyngaerden, Lugd. Batav., 
1650, p. 200 

** Ibidem, p. 66 

*7 Francis Bacon, Meditationes Sacra. De FHzresibus, în The Works of Francis Bacon collected and 
edited by James Spedding, Robert Leslie Ellis and Douglas Denon Heath, volume XIV, published 
by Brown and Taggard, 1861, p.79 

*% Francis Bacon, A Proposal for a New Digest of the Laws of England made to King James I, în 
The Philosophical Works of Francis Bacon, Methodized and made English, from the original, wirh 
occasional notes, in three volumes, by Peter Shaw, volume II, printed for ]. ]. and P. Knapton; D. 
Midwinter and A. Ward, erc., London, 1733, p. 120 

** În Roma antică, buccina era un instrument muzical de forma unui tub circular lung din alamă, 
folosită de soldaţi pentru a da semnalul de luptă; cel care sufla în buccina se numea buccinator (apud 
Thomas Dudley Fosbroke, A 7rearise on the Arts, Manufactures, Manners, and Institutions of the 
Greeks and Romans in Two Volumes, volume II, Longman, Rees, Orme, Brown, London, 1833, p. 87). 
** Francis Bacon, De dienitate et Augmentis Scientiarum, Libri LX, Franciscum Moyardum et Adri- 


anum Wijngaerde, Lugdini Batavie, 1645, p. 281 
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Figura nr. 65. Fragment al basoreliefului de pe Coloana lui Traian de la Roma reprezentând un grup de 
instrumentiști romani cântând la tuba (în planul superior) şi la Puccina”" (dreapta jos) pentru a anunţa 
înfrângerea soldaţilor daci și cucerirea Daciei 


7 Emil Naumann, The History of Music: volume 1, translated by Ferdinand Praeger, edited by 


Frederick Gore Ouseley, Cambridge University Press, 2013, p. 162 
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conducea la un model în care greutatea, acceptată ca trăsătura de esenţă a corpuri- 
lor, să nu poată fi în acord cu noua teorie heliocentrică. În Despre demniracea și 
Înaintarea științei, Lordul Verulam indica matematica ca o ştiinţă aparte, ce nu pu- 
tea fi subordonată celorlalte științe care erau legare de cauzalitatea fizică. Maremati- 
ca oferea modele a căror coerenţă avea alte raţiuni decât cele întemeiate pe datele 
strict senzoriale. Cu toate că Bacon conferea o importanţă deosebită experimente- 
lor, deci experienţei sensibile, el nu putea să nu ţină cont de extrem de importantul 
instrument de verificare a preciziei acestor experimente pe care îl oferea matematica. 
Astfel, intrând, ce-i drept, ca o Cenușăreasă în cadrul științei aristotelice, matemati- 
ca nu putea să nu-şi dezvăluie, până la urmă, miraculoasa utilitate ce conducea la un 
alt tip de abordare ştiinţifică. 


Biografii Lordului Verulam'7"%7 


au folosit sintagma buccinator novi termporis 
atunci când i-au prezentat viața și opera, dorind să sublinieze rolul semnificativ al 
filosofului în impunerea noilor idei. Dar, cu toate că protestantul Francis Bacon a 
fost cel care a deschis, „a trâmbiţat”, calea spre noua știință, nu trebuie să uităm că, în 
1619, catolicul Descartes susţinea și el, în scrisoarea adresată lui Beeckman în luna 
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martie” *, că se afla în pragul descoperirii unei „științe complet noi”, cu ajutorul căreia 


ar fi putut rezolva orice problemă matematică. Francezul a fost mult mai prudent, 


"575 sub forma 


prezentându-și descoperirea „fundamentelor unei științe admirabile 
celor trei vise faimoase, pe care le-a avut în luna noiembrie a aceluiași an. 

Una dintre cele mai semnificative şi imediate consecinţe ale filosofiei baconiene 
a fost aceea că modelul Casei /ui Solomon din Noua Arlanridă a stat la baza organiză- 
rii primelor Academii de Ştiinţă din Europa şi a institutelor aferente acestora. Se con- 
stituie, așadar, primele forme ale unei cunoașteri ce se dorea globală; ele reprezentau, 
am putea spune, expresia unei mondializări a informaţiilor. După aproape douăzeci 
de ani de la moartea lui Francis Bacon, mai mulţi învăţaţi de la Oxford, fizicieni și 
filosofi, influențați de noua șriință, urmează modelul baconian de organizare a unui 
fel de Colegiu al lui Solomon. La 28 noiembrie 1660, Christopher Wren, Robert Boy- 
le and John Wilkins, printre alții, se asociază în College for rhe Promoting of 


37 Emery Walker, Charles Robert Leslie Fletcher, Harold Beresford Butler, FJistorica/ Portrairs: 


1600 — 1700, Clarendon Press, Oxford, 1911, p. 54 

* Mario Melchionda, G/ „Essayes” di Francis Bacon. Studio introduttivo, testo critico e com- 
mento, Olschki, Firenze, 1979, p. 62 

1+ Ren€ Descartes, The Philosophical Writings of Descartes: volume III. The Correspondence. To 
Beeckman, 26 March 1619, translated by John Cottingham, Robert Stoothoff, Dugald Murdoch, 
Cambridge University Press, Cambridge, 1991, pp. 2 — 3 

375 Adrien Baillet, Za vie de Monsieur Des-Carres, contenant LHistoire de sa Philosophie et de ses 
autres Ouvrages. Et aussi ce qui luy est arrive de plus remarquable pendant le cours de sa vie. Re- 
duite en abrege, chez la Veuve Mabre Cramoysi, Paris, 1693, p. 38 
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Physico-Mathematical Experimental Learning, la acea vreme un „colegiu invizibil”. 
După ce regele a aprobat întâlnirile membrilor acestui colegiu, pe 15 iulie 1662 s-a 
înființat Royal Sociery of London (Societatea Regală din Londra), iar un an mai 
târziu, Charles al II-lea a fost declarat fondatorul societăţii, iar numele acesteia s-a 
schimbat în Zhe Royal Sociery of London for the Improvement of Natural Know- 
leage. Noua Atlantidă a început să fie citită în cadrul Roya/ Sociery, iar autorul ei a 
fost numit Moise al ştiinţei moderne”. Cu ocazia redactării istoriei oficiale a Socie- 
tăţii Regale, în 1667, John Evelyn a realizat frontispiciul lucrării sub forma unui 
tablou (Figura nr. 66) care îi prezenta pe fondatori: Charles al II-lea, finanţatorul 
Societăţii, Lordul William Brouncker, primul Președinte al acestei prestigioase in- 
stituţii, și Francis Bacon stând sub aripa unui înger, în amintirea importanţei auto- 
rului şi a cărții lui, Noua Alanridă, în constituirea Societăţii. Această imagine rea- 
duce din nou în memorie ultima frază din Fama Fraternitatis a rozi-crucienilor: Sub 
Umbra Alarum Tuarum Iehova (În Umbra Aripilor Tale, Doamne). 

Şi pe continent a funcţionat o veritabilă Academie secretă sub patronajul că- 
lugărului minorit Marin Mersenne (1588 — 1648), în același timp matematician și 
filosof, care îi va atrage în cadrul grupului informal pe Descartes şi Pascal. Metoda 
prin care se făceau experimentele științifice în cadrul acestei academii era cea propu- 
să de Bacon. „Descartes, cel puţin răspunzând lui Mersenne, care îi ceruse sfaturi în 
această privinţă, declara că nu are nimic de adăugat la cele zise de Verulam - cum i 
se zicea filosofului englez, după titlul său de nobleţe”:7. Ulterior, Louis al XIV-lea, 
Regele Franţei, care își dorea să aibă și el aceeași aură de monarh luminat ca și Char- 
les al II-lea al Angliei, a fost de acord să fie patronul Academie Frangaise şi a hotărât 
numele viitorilor membri aleşi dintre cei mai capabili supuși din regat. Academie 
des Sciences a apărut în 1666, având drept scop declarat progresul cunoașterii ma- 
tematice și al științelor naturale. 

Filosoful german Gorrfried Wilhelm Leibniz a fost trimis la Paris, pentru a în- 
cerca să-i abată atenţia Regelui Louis al XIV-lea dinspre nordul Europei spre Egipr”5. 
Leibniz nu reușește să vină în contact cu guvernul francez, dar petrece câţiva ani la 
Paris (1672 — 1678), unde se întâlneşte cu membrii Academiei și participă la ședințele 
acesteia. Pleacă apoi în misiune diplomatică la Londra, în 1673, și participă la ședințele 
Royal Sociery, fiind primit ca membru al acesteia. Sub directa inspiraţie a ideilor lui 


* "Thomas Sprat, Zhe History of the Royal Society of London For the Improving of Natural 
Knowledge, printed by T. R. for ]. Martyn... and]. Allestry, 1667 

pp. Negulescu, Scrieri inedite III. Istoria filosofiei moderne. Problema ontologică, Editura 
Academiei, Bucureşti, 1972, p. 101 

378 Roger Ariew, G. W. Leibniz, life and works, în Nicholas Jolley (edited by), The Cambridge Com- 
panion to Leibniz, Cambridge University Press, 1995, p. 24 
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Figura nr. 66. Frontispiciul lucrării Flistoy of Royal-Sociewy of London, reprezentându-i pe 
fondatorii Societăţii Regale: Lordul William Brouncker (la stânga), bustul Regelui Charles al II- 
| lea (în centru) şi Lordul Francis Bacon (în dreapta)”. 
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Bacon, Mersenne şi Descartes, la întoarcerea în Germania, cu ajutorul Ducelui de 
Brunswick, Leibniz a sperat să întemeieze și el o academie. Abia când discipola sa, 
Sophie Charlotre de Brunswick s-a căsătorit cu Electorul de Brandenburg, Leibniz și- 
a dus la bun sfârșit planul. Cu ajutorul prinţului Ernst August, persuadat de tânăra 
lui soţie, s-a înfiinţat, în 1700, o Socierare a Științelor la Berlin (Kurfiirstlich-Bran- 
denburgische Socierăr der Wissenschafien), avându-l ca Preşedinte pe Gorfried Wil- 
helm Leibniz. 

Dacă în Renaștere, societăţile învăţaţilor, precum Accademia de la Florenţa, 
căutau să unească știința cu religia, aveau un caracter mistico-religios, se doreau a fi 
în spirit alexandrin și imitau școlile elenistice, în academiile moderne știința își găsea 
autonomia. Tommaso Campanella, în Cerarea Soarelui, descrie confreriile savanţi- 
lor din Renaștere, dar Francis Bacon, în Noua Adanridă, prezintă modelul de aca- 
demie barocă, fondată pe reoria dublului adevăr, conform căreia există atât adevărul 
teologului, cât și cel al libertinului, al oamenilor de știință. Există un Dumnezeu 
revelat și un Dumnezeu al savanților. Preoţii admit minunile, omul de ştiinţă caută 
legi, demonstraţii. Minunile sunt unice, ştiinţa se bazează pe experiment, ce poate fi 
repetat. În cazul minunii, intră în scenă adevărul revelat; în cazul ştiinţei, se poate 
vorbi doar despre adevărul ştiinţific. 

Odată cu Bacon, știința și-a pierdut caracterul ocult și elitist, devenind una de 
masă, bazată pe evidenţa experimentului. Astfel, cunoaşterea a devenit putere şi un 
nou ev spiritual se năştea. Poate că fără contribuţia lui Bacon, în loc de oameni de 
ştiinţă, capabili de a se transforma fie în „sihaştri de masă”%% în peştera lor particu- 
lară, fie în asociaţii academice, am fi avut astăzi doar poeţi ai naturii şi magicieni, 
care ar fi ştiut să exalte erosul, legăturile dintre oameni, precum şi dintre oameni şi 
lucruri sau, cine știe, poate doar vrăjitori care ar fi înrobit oamenii pe vecie, folosind 
cele mai negre fantasme ce captează sufletul, ducându-l din cer prin lume până-n 
4%, precum opera Mefistofel, duhul infernului, prin naivitatea lui Faust. 

Filosofia nouă, fondată pe ştiinţa baconiană, putea să celebreze, în sfârșit, in- 
trarea în zodia universalului, împlinind, astfel, visul anticilor, care intuiau acest 
lucru fără ca să îl poată însă dobândi urmând o metodă. Ceea ce oferă Bacon mo- 
dernităţii este tocmai metoda, drumul științific de a accede la adevăr. Era speculaţiei 
oculte se încheie, cedând locul regal unei epoci mult mai pragmatice, fondată pe „o 
ştiinţă voioasă” şi triumfătoare. 


5 Maria First şi Jurgen Trinks, Manual de filosofie, Editura Humanitas, București, 1997, p. 19 
ie Johann Wolfgang Goethe, Faszsc, Editura Univers, Bucureşti, 1982 
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Criza modelului ptolemaic 


asupra lumii 


Cosmologia lui Ptolemeu corespundea cu vechea teorie a elementelor a filo- 
sofului atenian Platon (cca 427 î. Chr. — cca 347), preluată apoi de peripateticianul 
Aristotel (384 î. Chr. — 322 î. Chr.). Conform lui Platon, lumea fizică este una în 
permanentă schimbare şi de aceea ea este obiectul senzaţiilor iraționale, fără discer- 
nământ; cea eternă nu se modifică niciodată și de aceea poate fi înţeleasă prin jude- 
cată. Pentru că nimic nu se schimbă fără o cauză, atunci cauza universului trebuie să 
fie un demiurg sau un zeu, un artizan divin care l-a modelat conform unui tipar 
etern, în care totul se supune ordinii. Demiurgul fiind bun*?, tot astfel este şi lu- 
mea creată de el. Atunci când a modelat lumea, Demiurgul a decis să alcătuiască 
corpul perceptibil al Universului din patru elemente: apa, aerul, focul și pământul, 
patru fiind numărul care poate realiza armonia prin proporţii”?. Pe de altă parte, 
Demiurgul a creat lumea în forma geometrică a unei sfere, care este figura perfectă, 
deoarece ea poate circumscrie pe toate celelalte figuri. Tot Demiurgul este cel care a 
stabilit lumii o mişcare circulară care este „cea mai apropiată minții şi inteligenţei”, 
deoarece este uniformă**. 

Aristotel, discipol al lui Platon la Akademia din Atena, scria în De caelo 
(Despre cer) că Pământul este imobil și reprezintă centrul Universului*%5. Pentru 
filosoful grec, Universul era divizat în două regiuni principale: celestă și terestră. 
Cea terestră era locul imperfecţiei și al schimbării, fiind compusă din patru elemen- 


iza Platon, Opere VII. Timaios, Editura Științifică, București, 1983, p. 144 

5% Ibidem, pp. 145 — 146 

5% Ibidem, p. 147 

385 Aristotel, Despre cer, ediţie bilingvă, studiu introductiv, bibliografie, traducere din greaca veche, 
sumar analitic, note și indexuri de Șerban Nicolau, Editura Paideia, Bucureşti, 2005, p. 251 
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ce: pământ, apă, foc şi aer*%€. Fiecare dintre aceste elemente se mişcau liniar, fie în 
sus, fie în jos, în concordanţă cu înclinația sa naturală: pământul și apa erau, în mod 
esențial, grele şi se mișcau în sens descendent; aerul și focul erau uşoare și se mișcau 
în sens ascendent". Mişcările în sus şi în jos erau definite în funcţie de centrul uni- 
versului, Pământul. Corpurile celeste erau considerate „corpuri superioare, eterne, 


A 3 R - R 3 a aci Pi 88 
lipsite de creştere şi descreştere, nemodificabile, inalterabile şi impasibile”? 


. După 
toate aparențele, ele nu se mișcau în sus sau în jus, ci în cercuri. Corpurile erau con- 
siderare un tărâm al perfecțiunii. Sferele erau figuri geometrice perfecte, deoarece 
prezentau o mișcare perpetuă neschimbabilă. Aristotel afirma și că, având în vedere 
faprul că natura esenţială a unui corp determină mișcarea sa naturală, iar corpurile 
cerești nu călătoresc în niciuna dintre direcţiile naturale ale celor patru elemente 
terestre, aceste corpuri trebuie să fie compuse din al cincilea și cel mai perfect ele- 
ment, definit ca „o anumită substanță corporală, diferită de cele cunoscute, mai 


»389 


divină şi superioară tuturor acestora” “,a cărei natură „este cu atât mai prețioasă cu 


cât este mai îndepărtată de lumea noastră”**. El introduce, astfel, un nou element 
pe care îl numește „a cincea substanţă”, guinra substantia sau guinta essentia, care 
nu constă din celelalte patru cunoscute până atunci (pământ, foc, apă, aer), ci este 
deasupra lor și dincolo de ele, și reprezintă, de fapt, prima dintre substanţele corpo- 
rale*”, deoarece din ea este alcătuit cerul, locul cel mai elevat unde locuiesc zeii ne- 
muritori. Aceasta este localizată în regiunile celeste și în corpurile celeste, se mișcă 
circular şi nu are niciuna dintre calităţile elementelor terestre. Nu este nici caldă, 
nici rece, nici uscată, nici umedă. De fapt, Stagirivul este cel care aduce în actualitate 
ceea ce spuseseră „cei vechi” care au folosit pentru acest corp superior numele de 
eter, numindu-l astfel pentru „rotirea sa continuă în eternitatea timpului”. Cor- 
purile simple sunt cele care posedă un principiu de mișcare în propria lor natură, 
cum ar fi focul și aerul — care se mișcă în sus — și apa și pământul — care se mișcă în 
jos. A cincea substanță posedă o mișcare naturală circulară regulată”, fără de sfâr- 
şit, deoarece cercul este primul între figurile geometrice, iar sfera are aceeași poziţie 


i Ibidem, p. 267 
57 Ibidem, p. 181 
ti Ibidem, p. 185 
359 Ibidem, p. 183 
Ibidem, p.183 
* Ibidem, p. 185 
** Ibidem, p. 186 
** Ibidem, p. 184 
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printre solide. Explicaţia fizică naturală era că există în cer sfere concentrice, care se 
rotesc etern în direcţii opuse, cărând corpurile cu ele.*%* 

În ceea ce priveşte poziţia Pământului în Univers, Aristotel a prezentat, în De 
caelo, toate teoriile predecesorilor săi, afirmând că există diferenţe de opinii. „Unii 
dintre ei, care considerau întregul cer ca fiind finit, spuneau că Pământul se află în 
centru (Terra mundi medium est”). Filosofii cunoscuţi ca pitagoreici aveau însă o 
viziune contrară. În centru, spuneau ei, este focul, iar Pământul este doar una din- 
cre stele, creând noaptea şi ziua prin mișcarea sa circulară în jurul centrului. (...) Dar 
există mulți alţii care sunt de acord că este greşit să îi dăm Pământului poziţia cen- 
crală, căutând confirmarea în teorie mai degrabă decât în observaţii. Viziunea lor 
este că de cel mai preţios loc beneficiază cel mai preţios lucru: dar focul, spun ei, este 
mai preţios decât Pământul și iau în considerare concepţia că nu Pământul se află în 
centrul sferei, ci mai degrabă focul.” Aristotel susţine apoi că și în privinţa mișcării 
Pământului nu există un acord general. Filosoful se arată însă apărătorul teoriei că 
Pământul este imobil și se află în centrul Universului. 

Pe la 1500, filosofia occidentală era preocupată de redescoperirea operelor anti- 
ce. Se făceau, adesea, comentarii la textele lui Platon şi la literatura hermetică ce fusese 
adusă în Occident după cruciade şi mai ales după căderea Bizanțului. Academia de la 
Florenţa a avut un rol considerabil în traducerea textelor hermetice ce aparţineau 
cradiţiei Şcolii din Alexandria, cum ar fi Corpus hermetricurm, cu celebrul Poernandres 
(Păstorul lumii), ce viza tema transmigraţiei sufletului, sau Asclepios, ce constituia un 
text cu implicaţii magico-mnemotehnice, la care se putea adăuga antologia hermetică 
a lui Stobaeus, numită Kore Kosmou (Fecioara lumii), prin care Isis îi comunică fiu- 
lui ei Horus secretul Arhitectului universal, așa cum apare în cărţile lui Hermes, su- 
pranumit şi cel ce poseda gândirea cosmică. Astfel, magia și astrologia au devenit dis- 
ciplinele favorite pentru intelectualii secolelor XV — XVI. 

După 1500, se impune însă emoția astronomică care aduce în prim-plan pro- 
blema naturii și structurii universului. Hermetismul avea în centrul său un cult al 
luminii, iar Soarele era, din acest punct de vedere, un astru cu o semnificaţie specială. 

Astronomul polonez Nicolaus Copernicus (1473 — 1543) a fost primul care a în- 
cercat să readucă la lumină ideile pitagoricienilor. După ce tratatul De revo/uzionibus, 
ce conţinea sistemul heliocentric, a fost tipărit în 1543, nu prea mulţi învăţaţi au între- 
zărit posibilitatea ca această teorie să fie adevărată. Era prea de necrezut ca Pământul 
să se miște fără ca noi să simţim sau fără ca păsările şi obiectele din aer să nu cadă în 


+ Ibidem, pp. 181 — 185 
5% Aristotelis, De Caelo: Libri Quatuor, loanne Argyropyla Byzantio Interprete, Lugduni, 1559, p. 5 
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timp ce acesta se roteşte sub ele.*% Mişcarea Pământului părea imposibilă, mai ales că 
sistemul ptolemaic geocentric se potrivea perfect cu fizica lui Aristotel, care era auto- 
ritatea supremă faţă de care se raportau toate ştiinţele de până la sfârşitul secolului al 
XVI-lea. 

Copernicus descoperă că este mult mai facil calculul revoluțiilor celor şapte 
planete din sistemul solar dacă Soarele este plasat în centru. Cum demiurgul uni- 
versului nu putea alege calea mai anevoioasă, teoria copernicană lăsa calea deschisă 
spre speculaţii care încurajau, ce-i drept numai în cercuri extrem de restrânse, aca- 
demice, viziunea heliocentrică. Teoria copernicană era acceptată numai ex suppo- 
sito, ca simplă supoziţie, ca exerciţiu care ar facilita calculele matematice și nu ca o 
realitate. Totuşi, drumul spre o prioritate a matematicii în explicaţia cosmosului era 
deschis. Însă, cu un secol mai înainte, Nicolaus Cusanus (1401 — 1464) fondase, tot 
pe matematică, o teorie mult mai îndrăzneață decât cea a lui Copernicus, şi anume 
pe aceea cu privire la infinitatea lumii. 

Toate aceste concepţii îşi găsesc o formă exemplară în filosofia hermetică de 
inspiraţie egipteană şi cabalistică a lui Giordano Bruno. El reunește în sistemul său, 
într-o formă admirabilă, hermetismul neoplatonic de tradiţie alexandrină, reînviat 
de Ficino și magicieni precum abatele Trithemius, Heinrich Cornelius Agrippa sau 
Giovanni Battista Della Porta, cu heliocentrismul matematic de inspiraţie coperni- 
cană şi teoria infinităţii lumii a lui Cusanus. Astfel, magia egipteană și matematica 
neoplatonică, împreună cu noile teorii științifice funcționau deja foarte bine. Ceea 
ce i-a lipsit lui Bruno a fost baza experimentală. 

În a doua jumătate a secolului al XVI-lea, a apărut însă problema legată de 
teoria eterului imuabil, neschimbător. În 1572, o nova sau „o nouă stea”, orbitor de 
luminoasă, a apărut pe cer. Observaţii meticuloase au arătat că ea nu se situa în zona 
sublunară, respectiv în regiunea pământească, ci undeva în eter. Apoi a sosit magni- 
fica cometă din 1577, la care a fost martor şi micul Kepler, atunci în vârstă de cinci 
ani. Asupra cometei a făcut numeroase și precise observaţii Iycho Brahe, marea 
autoritate a astronomiei din acele vremuri, care a constatat că acest corp ceresc miș- 
cător se găsea dincolo de Lună și nu în regiunea sublunară. În plus, cometa se în- 
drepta spre regiunile despre care se credea că sunt pline de sfere de eter. În 1588, la 
unsprezece ani de la trecerea cometei, Tycho a declarat cu meticuloasă justificare că 
sferele de eter nu există”, deoarece cineva poate determina, în mod empiric, faptul 
că respectivul corp ceresc a trecut prin zone în care ar fi fost sferele și, deci, le-ar fi 
putut afecta dacă ele existau cu adevărat. Și Michael Măstlin, care era, de asemenea, 


396 James R. Voelkel, Johannes Kepler and che New Astronomy, Oxford University Press, New York 


and Oxford, 1999, p. 19 
7 Ibidermn, p.20 
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un astronom respectat, a constatat că traiectoria cometei din 1577 nu se putea rezol- 
va satisfăcător dacă se folosea teoria geocentrică, ci numai una heliocentrică. Acest 
rezultat, cuplat cu eleganța și simplitatea teoriei copernicane, l-au convins pe Măstlin 
că acesta era adevărul, pe care ulterior l-a implementat în mintea lui Kepler*%*. Sis- 
emul ptolemaic a început, astfel, să fie ameninţat cu schimbarea. 


*% Rhonda Martens, Keplert Philosophy and the New Astronomy, Princeton University Press, 2000, 
p- 31 
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Tycho Brahe - astronomul baroc 
sau omul care a coborât 
Cerul pe Pământ 


Reforma protestantă a fost urmată, la scurtă vreme, de două alte transfor- 
mări revoluţionare, una în ştiinţă și cealaltă în filosofie. Reformarea ştiinţei a înce- 
put odată cu remarcabila lucrare De Revo/uzionibus Orbium Coelestium, tipărită 
în 1543 şi scrisă de astronomul Nicolaus Copernicus. Spre sfârșitul secolului al XVI- 
lea, încep să se adune tot mai multe date ştiinţifice care subminau autoritatea mult 
respectatului Aristotel, dar și a sistemului ptolemaic. Dar noile achiziţii astronomi- 
ce nu ar fi avut niciun răsunet dacă Copernic nu ar fi avut urmași merituoși. Primul 
om de știință care a contribuit, în mod semnificativ, la dezvoltarea nou înfiripatei 
ştiinţe a fost Tycho Brahe (1546 — 1601), un devotat creștin protestant danez, care a 
introdus standarde de precizie în măsurătorile poziţiilor stelare și planetare şi care a 
strălucit pe cerul astronomiei întocmai ca o „nouă stea”. 


Fascinaţia pentru matematică şi astronomie 


Tycho Brahe, Signor de Knudstrup, Cavaler al Ordinului Elefantului”” (Fi- 
gura nr. 67), s-a născut pe 14 decembrie 1546, la doar trei ani distanţă de la moartea 
mult celebratului astronom Nicolaus Copernicus. În acelaşi an, s-a născut însă și un 
alt strălucit astronom, Thomas Digges (1546 — 1595), cel care a realizat prima tradu- 
cere în engleză a unei mari părţi din cartea lui Copernicus, De revol/uzionibus. Cu 
câteva luni înainte însă, pe 18 februarie, lumea protestantă deplânsese moartea lui 


i Tycho Hofman, Porzrairs historigues des homrmes ilhastres de Dannemark, remarguables par leur 
merite, leurs charges & leur noblesse, avec leurs tables gencalogiques, Partie 1 — 6, Sixierne partie, Jacob 
Folkema, Copenhague, 1746, p. 2 


Fricus RicH NIS Bani: OrToni DAR 


O9MPI 1o, 


VO POST DIVIINVM IN PATPUA 


FXILIV/M LIBERTATII DESIDERATA 
DIVINO PROYyISV 


VESTI 1V ŞT 


Figura nr. 67. Porzrerul lui Tycho Brahe (artist necunoscut, 1596), în care vestitul astronom este 
înfățișat purtând un masiv lanţ dublu de aur pe care atârnă un elefant, de asemenea din aur, ce 
atestă faptul că cel ce îl poartă este Cavaler al Ordinului Elefantului, o confrerie daneză ce includea 
doar membrii aristocrației. 
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Martin Luther (1483 — 1546), teologul care a configurat Reforma protestantă din 
dorinţa de a înnoi Biserica Universală. 

Arborele genealogic al micuţului Tycho indică înrudirea lui cu mulți membri 
ai nobilimii daneze. Srrăbunicii şi bunicii săi făcuseră parte din Rigsraad, acel consiliu 
al sfătuitorilor în probleme de pace și de război ai regilor Danemarcei. Torkild Brahe 
de Gilleboe a fost prim-ministrul lui Waldemar al IV-lea, Regele Danemarcei”. Stră- 
moșii săi pe linie paternă erau descendenţi ai nobilei familii Brahe, dar și ai puternice- 
lor familii Rosenkrantz și Gyldenstierne. În plus, printre rudele sale, se aflau nobili 
danezi care s-au convertit la luteranism și care au militat pentru introducerea reformei 
protestante în Danemarca.*” Dinspre mamă, se înrudea cu familia Bille, în cadrul 
căreia se remarcă prezenţa a șapte episcopi catolici, unul dintre ei fiind Peder de Lund, 
care fusese arhiepiscopul Danemarcei timp de 18 ani, până la moartea sa în 1436.** 

Părinţii lui Tycho, Beare Bille și Otre Brahe, au avut 12 copii în 12 ani, dintre 
care doar opt au supravieţuit. Atunci când s-a născut Tycho, el a avut un frate gea- 
măn, dar acesta a murit la scurt timp. Nici Iycho nu a fost crescut de părinţii săi, 
deoarece a fost luat și adoptat de un unchi, Jargen Brahe, care nu putuse avea copii 
cu soţia sa.** Oricum, acesta, dispunând de o mare avere moştenită de la părinţi, l-a 
crescut ca pe propriul său fiu. 

Mai întâi, tânărul Tycho a urmat cursurile şcolii primare, unde a studiat ma- 
tematica, gramatica latină și religia luterană***. Începând cu anul 1559, pe când avea 
doar 13 ani, el a început cursurile Universităţii din Copenhaga, pentru a se pregăti 
pentru profesiunea de jurist, la dorinţa tatălui adoptiv**5. Dar Tycho a început să fie 
tot mai interesat de matematică, mai ales că tatăl vitreg îl trimisese în gazdă la reputa- 
tul profesor de matematică Nicolaus Laurentius Scaveniust%€, care fusese educat în 
renumitele universități din Wittenberg şi Paris şi care, la întoarcerea în ţara natală, a 
fost primul profesor de matematică (1555) şi de fizică (1564) al Universităţii din Co- 
penhaga. Încă din primii ani de studii universitare, Iycho începe să fie interesat de 
cele patru științe matematice ale guadrivizara: arivmetica, geometria, astronomia și 
muzica. În 1560, Tycho achiziţionase deja celebra carte de astronomie De Sphaera 


* Ibidem, p. 1 

* Victor E. Thoren, John Robert Christianson, ZBe Lord of Uraniborg: A Biography of Tycho 
Brahe, Cambridge University Press, 1990, p. 1 

+ Ibidem, p:3 

+% Jbidem, Pp.3—4 

+ Jbidem, p.9 

*% Johann Jakob Brucker, William Enfield, Zhe history ofpbhilosophy: ftom che earliest times to the 
beginning of the present century: drawn up fiom Brucker s Historia Critica Philosophiae in two 
volumes, volume II, London, 1819, p. 602 

1% Victor E. Thoren, John Robert Christianson, op. ci, pp. 9 = 10 
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Mundi (Despre sfera lumii) a lui Johannes de Sacrobosco*”, pe care profesorul 
Scavenius o folosea în prezentările lecţiilor sale. Anul următor, Tycho își procură 
Cosmographia lui Petrus Apianus (1495 — 1552), o lucrare ce conţine instrumentele şi 
calculele necesare studierii cerului, și De 7riangulis omnimodis libri guinguo a lui 
Regiomontanust%8. Oricum, Tycho se dedică cercetării astronomice cu mult mai 
multă pasiune decât oricare dintre colegii săi. 

În vremea lui Tycho, ideile lui Melanchthon câștigaseră acceptul de a fi insti- 
tuționalizate în multe universităţi luterane de top. S-a creat astfel mediul în care 
Tycho a devenit interesat de ceruri și i-au fost asigurate mijloacele care să-i permită 
acest lucru. Aceasta însemna că universităţile luterane aveau cel puţin o catedră de 
matematică, care preda atât noţiuni matematice, cât și pe cele care se refereau la cos- 
mografie, și uneori aveau chiar două catedre, precum cele din Leipzig, Wittenberg și 
Rostock, unde 'Tycho a mers ulterior să studieze.*” În plus, pe 21 august 1560, are 
loc o eclipsă de soare, considerată la acea vreme că ar fi anunţat Judecata de Apoi, 
dar despre care Gassendi, primul biograf al lui Tycho, consideră că l-ar fi influenţat 
pentru a se dedica astronomiei.*” 

În perioada șederii sale la Copenhaga, Tycho a studiat medicina şi astrono- 
mia, prefigurare a angajamentului său de mai târziu spre filosofia naturii, care inte- 
gra regiunile terestre și celeste într-un întreg armonios. A fost însă pasionat de ma- 
tematică și astrologie?" și a început să înţeleagă că mișcările cerurilor nu sunt în- 
tâmplătoare, ci pot fi prezise cu exactitate pe baza unor calcule riguroase*”. 


Pelerinajul pentru desăvârşirea spirituală 


La vârsta de 16 ani, în 1562, Iycho doreşte să-și desăvârșească educaţia și înce- 


pe un fel de pelerinaj de studiu, călătorind spre Leipzig, Rostock şi Augsburg, Basel 


43 


şi Freiburg, fiind, pe rând, studentul universităţilor din aceste orașe“ *, ceea ce îi 


+7 De Sphaera Mundi (Despre sfera lumii), scrisă de Johannes de Sacrobosco, este o lucrare din 
secolul al XIII-lea care prezenta sistemul ptolemaic cu modificările adăugare de astronomia islamică 
şi este considerată una dintre lucrările semnificative ale astronomiei pre-copernicane europene. 

1% Victor E. Thoren, John Robert Christianson, op. ciz., p. ro 

* Ibidem, p. n 

** Aant Elzinga, James Jamison, Making Dreams Come True — An Essay on the Role of Practical 
Utopias in Science, în E. Mendelsohn, H. Nowotny (edited by), Winereen Fiohey-Four: Science 
between Utopia and Dystopia, D. Reidel Publishing Company, Dordrecht, 1984, p. 156 

+" Jole Shackelford, A Philosophical Pach for Paracelsian Medicine: The Ideas, Intellectual Context, 
and Influence of Petrus Severinus: 1540 — 1602, Museum Tusculanum Press, 2004, p. 63 

** Victor E. Thoren, John Robert Christianson, op. ciz:, p. 12 


+5 Aant Elzinga, James Jamison, op. cic., p. 154 
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permite să intre în contact cu noile descoperiri și idei care zguduiau din temelii ve- 
chea Europă. 

Mai întâi ajunge la Leipzig, unde devine interesat de astrologie, considerată la 
acea vreme o adevărată știință cu ajutorul căreia astrologii pretindeau că se putea pre- 
zice destinul omului după poziţia și mersul aștrilor. Tânărul Tycho se împrietenește 
cu astrologul de la curtea Prințului Elector, dar, în același timp, se preocupă și de teh- 
nica astronomică, de geografie și cartografie, precum şi de arta practică a navigaţiei și a 
fabricării de instrumente“'*. Pasionat de cercetarea cerului, de mişcările astrelor, Ty- 
cho a observat conjuncţia lui Jupiter cu Saturn în august 1563, eveniment care are loc 
la fiecare douăzeci de ani și care are o semnificaţie deosebită pentru astrologi. A des- 
coperit, de asemenea, că efemeridele existente erau incorecte, întrucât cele datate de 
Copernicus erau devansare cu câteva zile, iar cele bazate pe astronomia ptolemaică 
erau decalate cu o lună*5. Ca urmare, el se convinge de necesitatea unor noi măsură- 
tori, mai precise, ale poziţiei planetelor şi de aceea începe să conceapă și să construias- 
că instrumente cu ajutorul cărora să poată realiza observaţii astronomice. 

În timp ce era la Leipzig, în 1565, află că tatăl său vitreg a murit în timp ce îi 
salva viața Regelui Frederic al II-lea al Danemarcei. Un an mai târziu, în 1566, merge 
la Wittenberg, unde va rămâne doar câteva luni, apoi pleacă la Rostock, unde anun- 
ţă că eclipsa de lună ce urma să aibă loc pe 28 octombrie 1566 ar fi o prevestire a 
morţii sultanului Suleiman Magnificul. Acesta a murit într-adevăr, dar cu șase săp- 
tămâni înainte de eclipsă“. 

A mers apoi și la Universitățile din Basel și Augsburg, unde a luat în serios 
studiul alchimiei“7, fiind însă atras mai ales de predicțiile astrologice. Având în 
vedere faptul că acestea necesitau o cunoaştere adecvată a poziţiei planetelor, tână- 
rul Brahe era tot mai preocupat să construiască instrumente astronomice cât mai 
sofisticate, astfel că, în 1570, concepe și construiește un quadrant gigant ce avea o 


A 3 
rază de ss m*”. 


Descoperirea unei noi stele 


În același an, la vârsta de 24 de ani, Iycho se reîntoarce în Danemarca aflând 
de boala tatălui său natural, Otte Brahe. După moartea acestuia, în 1571, Iycho 
merge la un alt unchi matern, Steen Bille, stareţ al Mănăstirii Herrevad, care scăpase 


*+ Victor E. Thoren, John Robert Christianson, op. cir, pp. 18 — 22 

*5 C. M. Linton, From Eudoxus to Einstein: A History of Mathematical Astronomy, Cambridge 
University Press, New York, 2004, p. 154 

+ Victor E. Thoren, John Robert Christianson, op. cit. p. 22 
+7 Jole Shackelford, op. cit.» p. 65 
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neatinsă de valul Reformei. Când Tycho a ajuns aici, unchiul său construise deja în 
incinta mănăstirii o fabrică de sticlă și o alta de hârtie și îi deprinsese pe călugări cu 
diferite meşteşuguri și cu agricultura.*” Aderând la noile idei ale lui Tycho, unchiul 
îl ajută să construiască în cadrul mănăstirii un observator astronomic și un labora- 
tor alchimic, care asigura un fel de iatromedicină. Probabil că ideea construirii labo- 
ratorului era urmarea evenimentului tragic din viaţa lui Tycho, care l-a făcut să îşi 
piardă o parte a nasului. Iycho de Hofman povestește că, în timp ce studia la Ros- 
tock, în Germania, pe ro decembrie 1566, tânărul Brahe a avut o dispută cu un 
compatriot, nobilul danez Manderup Parsbjerg. Câteva zile mai târziu, cei doi s-a 
luptat în duel, iar 'Tycho şi-a pierdut o parte din nas**. Se spune că, pentru tot 
restul vieții, el a purtat o piesă de aur și argint, ceea ce astăzi am putea numi prin 
termenul de „proteză”, care îi înlocuia partea pierdută de nas și că folosea o anumită 
pastă pentru a o ţine lipită la locul ei. 

Astronomul John Louis Emil Dreyer (1852 — 1926) consideră că în perioada 
1570 — 1572 Iycho nu a mai notat nicio observaţie astronomică pentru că s-a dedicat 
mai mult chimiei decât astronomiei. Poate că încerca să fabrice aur, așa cum încerca 
majoritatea alchimiștilor din acea vreme”, sau poate că era doar entuziasmat de mo- 
dul de interacţiune a diverselor substanțe chimice. De alfel, și Sir David Brewster, 
biograf de marcă al vieţii și activităţii lui Brahe, afirmă că Iycho nu era preocupat 
numai de stelele bolții cerești, ci și de aurul și argintul alchimic pe care le considera 
drept stele ale Pămânrului, astfel că cele două preocupări ale sale erau integrate într-o 


ă”**. Considerăm însă că scru- 


singură ştiinţă, respectiv „astronomia celestă şi terestr: 
tarea cerului, seară de seară, era, totuşi, prima lui pasiune, deoarece el este primul care, 
pe n noiembrie 1572, pe când se afla în mănăstire, a văzut cu ochiul liber o stea pe care 
nu o mai remarcase până atunci în constelația Cassiopeia. EI a direcționat spre stea 
instrumentele de care dispunea la acea vreme, pe care și le construise singur, și a înce- 
put să măsoare distanţele dintre noua stea și celelalre stele fixe ale constelaţiei, notând 
forma, mărimea, lumina şi culoarea acesteia. 

Pe baza observaţiilor sale astronomice și a măsurătorilor meticuloase, Tycho 
a scris prima sa carte, numită De Nova er Nullius Aevi Memoria Prius Visa Stella 
(Despre Steaua nouă și niciodată văzută mai înainte În viaţa sau memoria altcuiva), 


tipărită un an mai târziu, cu ajutorul fostului său profesor și gazdă în anii studenţi- 


+9 Aant Elzinga, James Jamison, op. ciz, p. 154 
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Tycho de Hofman, op. cit. p.3 
*" John Louis Emil Dreyer, Zycho Brahe. A picture of scientific lite and work in the sixteench 
century, Cambridge University Press, 2014, p. 36 

+ David Brewster, The Marwyrs of Science: Or, The Lives of Galileo, Tycho Brahe, and Kepler, 
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ei, Pratensis, și care ulterior a fost numită, în onoarea celui care o descoperise, Su- 
pernova lui Tycho. 

Lucrarea a fost retipărită în 1602 şi 1610, prin grija lui Johannes Kepler, moş- 
tenitorul întregului corp observaţional al lui Brahe. Deși nu a fost primul care a 
văzut nova, pe baza propriilor observaţii, dar şi a altor astronomi europeni“” care 
au înregistrat curiosul obiect strălucitor, Brahe a dovedit că aceasta era situată prea 
departe de Pământ și de Lună pentru a putea fi considerată un fenomen atmosfe- 
ric.** Astronomul de numai 27 ani a constatat că această nouă lumină cerească 
aparține, mai degrabă, stelelor fixe. Dar, de aici, rezulta o consecință importantă: 
steaua ar fi apărut într-o regiune care, conform filosofiei aristotelice, trebuia să fie 
veşnic aceeași, să fie imuabilă. Demonstrând că „noua stea” era localizată dincolo de 
orbita Lunii, Brahe a subminat teoria aristotelică conform căreia cerurile sunt imo- 
bile și neschimbabile. Noua teorie a reprezentat, astfel, un nou impuls, alături de 
sistemul copernican, pentru revizuirea modelelor antice ale universului și realizarea 
unei adevărate reforme a științei astronomice. 


O capodoperă arhitecturală 


Odată cu publicarea primei sale cărţi, el a primit, în sfârșit, recunoașterea ca 
astronom. În 1575, l-a vizitat pe Landgrave de Hesse-Kassel, Wilhelm al IV-lea (1532 
— 1592), la invitaţia acestuia, care era, de asemenea, talentat în realizarea observaţiilor 
celeste şi devenise un adevărat patron nu numai al artelor, ci şi al ştiinţelor.** 
Landgrave Wilhelm al IV-lea luase parte la luprele pentru salvarea reformei lutera- 
ne, încercând să-i unească pe toţi reformaţii împotriva catolicismului. Mult mai 
târziu, când Tycho publică corespondenţa sa cu Wilhelm al IV-lea, îl numește pe 
vechiul său patron drept „al doilea Arlas al lumii”, deoarece „a susţinut cerurile” 
prin faptele sale: a realizat el însuşi diferite observaţii astronomice, a construit in- 
strumente astronomice, i-a ajutat în diferite feluri pe astronomii talentaţi și prin 
schimburile de scrisori cu învățații vremii, specialiști în matematică şi astronomie, a 
participat la întemeierea unei comunităţi astronomice internaţionale.*$ 


*3 Mai importanţi fiind britanicii Thomas Digges (1546 — 1595) şi John Dee (1527 — 1608), sicilianul 
Francesco Maurolico (1494 — 1575) şi valencianul Jerânimo Mufioz (1520 — 1591). 

+ "Thomas Hockey (editor-in-chief), Virginia Trimble, Thomas R. Williams (senior editors), 
Katherine Bracher, Richard Jarrell, Jordan D. Marche, F. Jamil Ragep (editors), Biographica/ Ency- 
clopedia of Astronomers, volume A - L, Springer Science+Business, 2007, p. 163 

+5 David Brewster, op. cit. p. 134 

* Adam Mosley, Bearing the FHeavens: Tycho Brahe and the Astronomical Community of the Late 
Sixreench Century, Cambridge University Press, Cambridge, 2006, p. 2 
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La reședința lui Wilhelm al IV-lea, din Kassel, exista un observator care era, 
poate, cel mai avansat din Europa. Acolo se găseau instrumente astronomice gigan- 
te pentru vremea aceea, dar extrem de utile pentru cercetarea cerului. Între cei doi 
astronomi s-a legat o strânsă prietenie. După plecarea lui Brahe, Wilhelm al IV-lea, 
recunoscând că acesta are calităţi deosebite în cercetarea evenimentelor cerești, i-a 
trimis o epistolă Regelui Frederic al II-lea şi l-a convins să îl cheme pe tânărul Tycho 
în Danemarca pentru a dezvolta știința astronomiei şi în ţara lui“. Regele a trimis 
mesagerii să îl caute pe Brahe pentru a-l ruga să se întoarcă acasă. Pentru moment 
însă, Brahe a mers la Basel, deoarece orașul avea o bună poziţie geografică și cele mai 
bune posibilități de comunicare cu întreaga Europă, apoi a ajuns la Veneţia şi, din 
nou, în Germania, la Ratisbon (Regensburg), pentru a participa la încoronarea 
Regelui Germaniei, viitorul Împărat Rudolf al II-lea, pe 1 noiembrie 1575, ocazie cu 
care s-a întâlnit cu numeroși alți nobili care se arătau a fi patroni ai astronomiei. P% 
La întoarcerea acasă însă, Iycho a primit în dar de la rege Insula Hven, situată între 
Danemarca şi Suedia, pentru a construi, tot pe banii monarhului, un observator 
astronomic pe care să-l doteze cu instrumentele necesare.*? 

Astfel începe, pe micuța Insulă Hven, sau Venusia cum o numea Brahe, o ade- 
vărată „reformă în astronomie”, derulată de-a lungul a douăzeci de ani, în perioada 
1576 — 1596. Pe data de 8 august 1576, este pusă piatra de temelie a unei impresionante 
clădiri, pe care Brahe a numit-o Uraniborg în limba daneză sau Uraniburgum („„Cas- 
telul Uraniei”) în limba latină, un adevărat templu dedicat muzei care i-a inspirat de 
secole pe toţi cei care scrutau cerurile pentru a afla secretele stelelor, dar și o construc- 
ţie prin care Tycho a legitimat știința astronomiei”. Curând li s-a arătat privitorilor 
o clădire ce avea în exterior o arhitectură daneză originală, iar în interior era împodo- 
bită cu picturi şi sculpturi care glorificau Astronomia. 

Din planurile arhitecturale, din descrierile şi din ilustrațiile atașate capitolului 
Delineationis Arcis Uraniburgi, Quoad Totam Capacitatem Explicatio (Explicarea 
proiectului Uraniburgului cu toate incinrele sale) al cărţii Astronomie Instaurate 
Mechanica, tipărită în 1598, putem să ne imaginăm cu ușurință cum arăta extrava- 
ganta construcţie, precum și exorbitantele sale costuri. Clădirea era înconjurată de 
metereze înalte de 22 de picioare, ce descriau un pătrat. În mijlocul fiecărei laturi, ce 
măsura câteva picioare lungime, meterezele erau construite sub forma unui mic 
semicerc cu diametrul de nouă picioare. Cele patru colţuri ale peretelui incintei 


+7 Aant Elzinga, James Jamison, op. ciz., p. 157 
*% David Brewster, op. cit., pp. 133 — 134 

*9 Ibidem, p. 137 

** John Robert Christianson, On Zychos Island: Tycho Brahe, Science, and Culture in the Sixteenth 


Century, Cambridge University Press, Cambridge, 2003, p. 38 
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corespundeau celor patru puncte cardinale. În unghiurile dinspre nord şi la sud 
erau ridicate turete; într-una era tipografia proprie aprovizionată de la propria fa- 
brică de hârtie, iar în cealaltă, casa servitorilor. Porţile erau situate la unghiurile din 
vest şi est, iar deasupra lor se aflau apartamentele pentru primirea străinilor. În inte- 
riorul meterezelor, se întindea o grădină cu flori, ierbarul cu plante medicinale, 
pădurea cu circa trei sute de copaci de variate specii, iar în mijloc, se ridica clădirea 
principală a observatorului, de formă pătrată, de la care plecau patru poteci spre 
cele patru unghiuri ale zidului de apărare*”. 

Construit ca o adevărată fortăreață ştiinţifică, templul Uraniei avea o arhitec- 
tură cel puţin ciudată, pe care Arthur Koestler o descrie astfel: „Construit de un 
arhitect german, supervizat de comanditar, Observatorul lui Tycho simboliza carac- 
terul acestuia, îmbinând meticulozitatea și precizia cu extravaganța și fantasticul. 
Era un monstru asemănător cu o fortăreață care (...) arăta ca o încrucișare între Pa- 
lazzo Vecchio și Kremlin, cu faţada renascentistă dominată de un dom în formă de 
ceapă, flancat de turnuri cilindrice, al căror acoperiș găzduia instrumentele lui Ty- 
cho. În interior se găseau galerii cu orologii, ceasuri solare, globuri și figuri alegori- 
ce”. Dar, cu siguranță, cea mai bună descriere este cea a fondatorului ei, Tycho 
Brahe, care în capitolul Orrhographia Przcipuz Domus Arcis Uraniburgi In Insula 
Porthimi Danici Venusia, Vulgo FHvenna, Astronomiz Instaurande Gratia Circa 
Annum 1530 A Tychone Brahe Exzdificare (Proiectul clădirii principale a Urani- 
burg situat pe Insula daneză Venusia, Hven în limba daneză, construit pentru rein- 
regrarea astronomiei de câtre Tycho Brahe în anul 1580), explică planul arhitectural 
al acesteia pe care cititorul îl are la dispoziţie sub forma desenelor originale (Figura 
nr. 68). Urmărind proiectul acestei magnifice construcții, care rivalizează cu orice 
instituţie de cercetare de astăzi, observăm că ea avea o formă pătrată, cu turnuri 
rotunde la nord şi la sud, şi o cupolă centrală mai înaltă, în vârful căreia se afla Calul 
Pegasus, la o înălțime de 75 de picioare. Prin comparaţie între partea de est și cea din 
vest sau între cea dinspre nord și cea dinspre sud, totul corespundea unei simetrii 
stricte. Clădirea principală avea două intrări, una dinspre est, ornamentată cu co- 
loane ionice și dorice, și una dinspre vest. La nord și sud, erau ataşate două turnuri 
rotunde care formau observatoarele și care aveau ferestre în acoperiș care se puteau 
deschide spre orice parte a cerului*?. În interior, se aflau patru coridoare care se 
intersectau în unghi drept. Casa era dotată cu instalaţie de căldură pentru zilele frigu- 
roase, situată în camera de iarnă, în al cărei colţ se afla și un mic laborator chimic ascuns 


+ David Brewster, Op. Cit.» pp. 139 — 142 


** Arthur Koestler, Lunaticii. Evoluţia concepției despre Univers de la Pitagora la Newton, Editura 
Humanitas, București, 1995, pp. 228 — 229 


+5 David Brewster, op. cit.» pp. 139 — 142 
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lua nr. 68. Proiectul Uraniborg: a. Tycho Brahe, întemeietorul, este plasat sub arcul triumfal 
pe care sunt reprezentate blazoanele strămoşilor săi și poartă pe lanţul de aur dublu însemnul 
Ordinului Elefantului, ce i-a fost acordat de Regele Frederic al II-lea al Danemarcei, patronul său; 
b. planul architectural al castelului Uraniborg; c. schița complexului Uraniborg cu castelul în 
mijloc, grădina în jur şi meterezele de apărare; d. cupolele astronomului subteran de la Stjerneborg 
înconjurate de metereze cu aceeași arhitectură ca și cele de la Uraniborg** 


ca Tycho Brahe, Astronomiz instaurare mechanica, Levinum Hulsium, Niirnberg, 1602 
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ochilor curioșilor, dar în care se aflau cinci cuptoare, care puteau fi puse rapid în 
funcţiune pentru activitatea chimică în cazul în care Brahe și colaboratorii săi nu ar 
mai fi dorit să meargă în marele laborator aflat în subteran. Tot în această cameră, 
exista şi o fântână arteziană ornată cu o figură acvatică, care se rotea și arunca apa în 
aer, în toate direcțiile, la comandă“. La acest nivel se mai aflau dormitoarele, bucă- 
tăria, biblioteca, în care trona marele glob ceresc, cu diametrul de cinci picioare, 
construit din alamă, pe care erau gravate stelele în poziţiile lor corecte, precum și cel 
mai mare cuadrant cu un arc de paisprezece picioareP“. Alăturat, erau şi alte camere 
denumite, în funcţie de decoraţiile lor, „camera roşie”, „camera galbenă octogona- 
lă”, „camera albastră” și „camera de vară”, colorată în verde, ai cărei pereţi erau or- 
naţi cu picturile principalelor plante. Observatorul sudic, cel mai mare, adăpostea 
cele mai mari şi mai importante instrumente astronomice, în particular semicercul 
azimutal, riglele prolemaice, sextantul de alamă pentru măsurarea altitudinilor, 
precum şi cuadrantul azimutal de alamă. O scară făcea legătura între observator și 
laboratorul chimic subteran. Marele observator din turnul nordic era și el plin de 
instrumente mari, ca de exemplu rigle din alamă, sextante, arcul bipartit, instru- 
mentul cu ajutorul căruia descoperise noua stea din 1572, precum și un instrument 
paralactic construit din lemn care aparținuse cândva marelui Copernicus, care ajun- 
sese în posesia lui Brahe. La etajul superior se afla o cameră de mari dimensiuni, de 
formă octogonală, în jurul căreia se afla un pasaj numit „galeria”*7. Chiar în vârful 
casei, se afla un Pegasus aurit, probabil ca simbol al înțelepciunii şi al inspiraţiei 
creatoare, care se mișca în bătaia vântului, arătând direcţia acestuia. 

În ceea ce priveşte planul subteran al clădirii Uraniborgului, care era separat 
în proiect de clădirea supraterană printr-o linie orizontală, acesta cuprindea labora- 
torul, complet echipat, în care se examina natura chimică a substanţelor și se prepa- 
rau elixire menite să aducă sănătatea celor care le beau. Acest laborator era alcătuit 
dintr-o cameră de mari dimensiuni în care se afla o masă rotundă plasată în mijloc și 
pe care erau așezate lucrurile care trebuiau tratate, iar de-a lungul pereţilor, se gă- 
seau șaisprezece cuptoare de diferite tipuri, amplasate ici și colo, dintre care „trei 
încălzitoare cu apă, un cuptor de cenușă, patru cuptoare mari Arhanors şi două 
mici, două cuptoare de distilare cu nisip sau cenușă, unul sub forma unui mare 
burduf, legat de aceasta prin intermediul a două ţevi, un alt cuptor plasat în afară, 
cu lămpi, două cuptoare reflectând căldura, unul direct, celălalt în spirală, parţial 
liber, parţial într-o cameră închisă. Cele mai multe dintre cuptoare au fost construi- 
te din pietre naturale importate din Norvegia, așa-numitele pietre Bergen, deoarece 


405 Tycho Brahe, Asrronomiz instaurare mechanica, Levinum Hulsium, Niirnberg, 1602 
6 ; 
+ Arthur Koestler, op. cit. pp. 228 — 229 


*” 'Tycho Brahe, Astronomiz instaurare mechanica, Levinum Hulsium, Niirnberg, 1602 
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acestea rezistă chiar şi celui mai puternic foc şi pot fi prelucrate minuţios”**. Sub 
laborarorul chimic se afla o groapă din care apa era distribuită prin sifoane în fiecare 
parte a clădirii*?. Tot în subteran se mai aflau numeroase pivnițe, atât cămări, cât şi 
camere de depozitare subterane. 

Interiorul Uraniborgului îl putem imagina cu ușurință, dacă apelăm la ulti- 
ma sa carte, Astronomiz Instaurate Mechanica, tipărită în 1598. Prezentând marele 
cuadrant mural, Brahe a dorit să lase posterității și imaginea adevărată a ceea ce a 
fost cândva minunata construcție numită de el Uraniborg. În ilustraţia gigantescu- 
lui instrument, era reprezentat, în fundal, laboratorul chimic din subsol, cu masa 
centrală şi cuptoarele; la parter erau vizibile încăperile cu o parte din instrumente, 
cu ajutorul cărora asistenții lui Brahe notau observaţiile astronomice, iar la etajul 
superior erau plasate alte instrumente folosite în același scop. În prim-plan, Tycho 
Brahe s-a reprezentat pe sine în mijlocul marelui cuadrant de perete, arătând cerul. 
Era desenat însă la dimensiuni uriașe comparativ cu asistenții săi, pentru a sublinia 
importanţa sa în observaţiile astronomice; persoana din dreapta lui realiza măsură- 
torile, asistentul din dreapta jos anunţa timpul urmărind ceasul din faţa sa, iar asis- 
centul din stânga jos înregistra timpul și poziţia corpurilor cerești comunicate de 
ceilalți asistenţi (Figura nr. 69). 

Întrucât cele două turnuri, de nord şi de sud, nu mai puteau găzdui instrumen- 
tele astronomice care deveneau din ce în ce mai colosale, Brahe a ordonat construcţia 
unui alt observator, de data aceasta subteran, în care să plaseze instrumentele astro- 
nomice realizate din oţel, care, având în vedere dimensiunile și greutăţii lor mari, tre- 
buiau să fie solid fixate, dar şi protejate de vânt și ploaie** sau, poate, mai degrabă, de 
ochii curioșilor. Construcţia a început în 1584 și a fost finalizată în 1591. Brahe a nu- 
mit-o Sgernebore în limba daneză şi Se/laeburgum în limba latină („castelul stele- 
lor”), deoarece acest observator subteran era menit să urmărească minunata lume 
astrală. Construcţia poate fi ușor imaginată dacă ţinem cont din nou de planul archi- 
tectural și de descrierea pe care o face Brahe în capitolul Orrhographia Srel/yburgi 
Extra Arcem Urania Siti (Proiectul Sgerneborg, situat în afara Uraniborgului) al hu- 
crării sale de referință, Astronomie Instaurate Mechanica. 

La suprafaţă, clădirea nu îşi arăta decât acoperişul în formă de dom. Un por- 
tal ionic permitea accesul la subsolurile acestui observator. În partea de sus a acestu- 
ia, se aflau trei lei încoronați, sculptați cu minuţiozitate, iar pe ambele părţi, erau 
poziţionate câteva pietre de porfir. Pe cea dinspre latura sudică era gravată, cu litere 


%% Jbidem 
+ David Brewster, op. cit. Pp. 139 — 142 
+49 Tycho de Hofman, op. ciz p. 10 
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Figura nr. 69. Design-ul unui observator astronomic — organizarea Uraniborgului în interior** 


** 'Tycho Brahe, Astronomiz Instauratz Mechanica, Levinum Hulsium, Niirnberg, 1602 
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de aur, următoarea inscripţie: „Consacrat tuturor celor bune, marelui Dumnezeu şi 
posterităţii. Iycho Brahe, fiul lui Otro, care a realizat că astronomia este cea mai 
veche şi cea mai distinsă dintre toate ştiinţele, într-adevăr, a studiat-o pentru o lun- 
gă perioadă de timp și într-o mare măsură, dar încă nu a obţinut suficientă fermita- 
te sau nu a reuşit să o purifice îndeajuns de erori, în scopul de a o reforma și a o 
ridica la perfecţiune. Cu toate acestea, el a inventat, și cu o muncă incredibilă şi fo- 
losind multă industrie şi cu mari cheltuieli, diverse instrumente adecvate pentru 
toate tipurile de observaţii exacte ale corpurilor cerești. EI le-a pus parţial în castelul 
vecin Uraniborg, care a fost construit în acest scop, și parţial în aceste camere subte- 
rane pentru o folosire mai constantă și mai utilă. Apoi el, cel care a început și a sfâr- 
şit totul pe această insulă, vă conjură în onoarea Dumnezeului celui veşnic, creato- 
rul ceasului minunat al cerului, și pentru propagarea științei divine și pentru cele- 
britatea patriei, ca, după ridicarea acestui monument, comoară rară şi costisitoare 
pentru tine, glorioasă posteritate, care vei trăi pentru totdeauna şi întotdeauna, să îl 
păstraţi în mod constant și să nu-l lăsaţi să se dezintegreze odată cu trecerea vremii 
sau din cauza oricăror altor injurii sau să fie îndepărtat în orice alt loc sau în vreun 
fel să fie molestat, pentru niciun alt motiv, în orice caz, din respect faţă de ochiul 
creatorului, care veghează asupra universului. Salutări celor care citesc acest lucru și 
acţionaţi în consecință. Rămas bun!”*”. 

În subteran se aflau câteva camere, separate prin pereţi solizi, iar de la ele plecau 
pasaje spre laboratorul chimic din Uraniborg. Camerele subterane ale Stellaeburgum- 
ului adăposteau însă o adevărată comoară: armilariul** ecuatorial cel mai mare, cua- 


[+44 445 [46 


drantul“** mare de oţel, armilariul zodiacal, sextante*”, astrolabul“*”, inelul astro- 


Nomic, globuri terestre și cerești și instrumente semicirculare pentru măsurarea dis- 
tanţelor dintre stele. 

Variarele clădiri ridicate de Tycho erau bogat ornamentate, nu numai cu de- 
coraţiuni exterioare, dar şi în interior, unde se puteau admira statuile și picturile 
celor mai distinși astronomi, de la Hipparchus și Prolemeu până la Copernicus și 


et Tycho Brahe, Astronomiz instaurare mechanica, Levinum Hulsium, Niirnberg, 1602 

** Armilar = ansamblu de cercuri concentrice reprezentând cerul și mișcarea aștrilor și având în 
centru un glob ce figurează Pământul 

+ Cuadrant = instrument alcătuit dintr-un sfert de cerc gradat și o lunetă, folosit pentru deter- 
minarea înălțimii aştrilor. 

+5 Sextant = instrument optic format dintr-un arc gradat, egal cu o șesime de cerc, prevăzut cu două 
oglinzi şi cu o lunetă mică, care se utilizează la măsurarea distanței unghiulare dintre două puncte și 
se foloseşte în astronomie, navigaţie și aviaţie. 

+% Astrolab = instrument folosit pentru măsurarea poziţiei aștrilor și a înălțimii lor deasupra ori- 
zontului 
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+17. Prin această 


Brahe însuşi, având lângă ele inscripţii și poeme în onoarea acestora 
construcție impozantă, Brahe a fost cel care a stabilit bazele mitologice ale astrono- 
miei, dar şi tradiţia astronomică sub forma unui canon al autorităţilor în dome- 
niu*%. În timp ce erau construite clădirile, Brahe era ocupat cu pregătirea instru- 
mentelor pentru observaţiile viitoare: sextante, quadrante, armilarii etc. De altfel, în 
volumul Astronomiz Instauratz Mechanica (Mecanismele Astronomiei Instaurate), 
tipărit în 1598, el include numeroase ilustraţii ale instrumentelor deţinute la Uraniborg. 

Pe lângă clădirea principală existau alve două mai mici, una spre nord, care con- 
ţinea un atelier pentru construcţia instrumentelor astronomice și nu numai, și alta la 
sud, care era un fel de farmacie*?. Într-un alt capitol din Astronomie Instaurare 
Mechanica, intitulat Topographia Insule, Venusiz Vulgo Hvenna Dice ( Iopogra- 
fia Insulei Venusia, numită popular Hven), Brahe ne oferă detalii și despre ceea ce se 
afla în afara castelului Uraniborg și a observatorului subteran, Stjerneborg, și anume: 
ferme, atelierul meșterilor care construiau instrumentele astronomice proiectate de 
Brahe, o moară cu o roată foarte mare pentru producţia de hârtie, dar care putea mă- 
cina şi porumb, o biserică, casele ţăranilor, trei iazuri mari, unul dintre ele, cel aferent 
morii, fiind prevăzut cu un baraj pentru a putea primi cantităţi mari de apă. În jur 
erau pajiști mlăștinoase şi ruinele a patru castele din vechime.“ 

Măreţia acestor construcţii probabil că i-a uimit pe contemporani, dar și pe 
cei care au trăit mult după ce Observatorul de pe Insula Hven nu l-a mai găzduit pe 
Brahe. Splendidele construcţii şi dotările lor de excepţie au fost mediatizate prin 
intermediul diverselor publicaţii ulterioare, precum Az/as Maior, publicat de carto- 
graful olandez Joan Blaeu (1596 — 1673), al cărui tată, matematicianul şi astronomul 
olandez Willem Janszoon Blaeu, a studiat câțiva ani matematica alături de Brahe la 
Uraniborg (Figurile nr. 70 şi 71). În plus, nicio carte importantă pentru ştiinţa as- 
tronomiei nu putea să nu conţină imaginile extraordinarului observator de pe insu- 
la Hven. În 1666, astronomul german Albert Curtz (1600 — 1671), membru al Socie- 
tăţii lui lisus, a republicat operele lui Brahe, pe care le-a şi dezvoltat, sub titlul FIis- 
toria coelestis (Istoria celestă), semnându-se cu pseudonimul Lucius Barretus. Bine- 
înţeles că şi imaginea observatorului din Insula Hven a ocupat un loc important în 
această carte (Figura nr. 72). 


+7 David Brewster, Zhe Martyrs of Science: Or, The Lives of Galileo, Tycho Brahe, and Kepler, 
Harper & Brothers, New York, 1860, pp. 139 — 142 

+%% Volker R. Remmert, An ciguity, nobilicy, and utility: picturing the early Modern mathematical 
sciences, în Eleanor Robson, Jacqueline Stedall (edited by), Zhe Oxford Handbook of the Elistory 
of Mathematics, Oxford University Press, Oxford, 2009, p. 38 

+ David Brewster, Op. Cit.» Pp. 139 — 142 

*%'Tycho Brahe, Astronomiz Instaurate Mechanica, Levinum Hulsium, Niirnberg, 1602 
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Minunatele construcţii i-au inspirat chiar și pe artiştii plastici care au realizat 
palide imagini a ceea ce a fost cu adevărat Uraniburgum și Stellaeburgum. Chiar 
dacă clădirea Uraniborgului, după ce a fost părăsită de Brahe, a început, încetul cu 
încetul, să se ruineze, strălucirea de altădată s-a păstrat în imaginea fastuoasă creată 
de unul dintre reprezentații Epocii de Aur ai picturii olandeze, Constantin Hansen 
(1804 — 1880) (Figura nr. 73). 


Uraniborg — un institut modern de studii astronomice 


Proiectul Uraniborg a devenit casa „filosofică” a lui Iycho Brahe“, numită de 


”+%*. În Observatorul de pe Insula Hven, s-a 


Tycho de Hofman și „fortăreaţa ştiinţei 
dezvoltat o adevărată comunitate științifică, întrucât Brahe a coagulat în jurul lui un 
mic grup de învăţaţi cu pregătire universitară care, deja în secolul al XVI-lea, au simţit 
nevoia unor noi forme de organizare în care să poată înflori şi în Danemarca noul 
„spirit” ştiinţific al Europei**. Oricum, activitatea derulată la Uraniborg nu ar fi fost 
posibilă fără ajutorul Regelui Frederic al II-lea, care era personal interesat în dezvolta- 
rea culturală a ţării și se înconjurase în acest scop de nobili care studiaseră la universi- 
tăţi din străinătate şi doreau acum să promoveze educaţia universitară la ei acasă*5*. 
Având în vedere faprul că serviciile sale ştiinţifice, precum și cele astrologice 
(Iycho asigura horoscopul pentru cei trei prinți și prepara diferite medicamente 
pentru casa regală) erau bine plătite de rege, Brahe a putut să dezvolte la Hven un 
centru de cercetare autonom, dotat cu personal specializat și echipamente dintre 
cele mai moderne pentru acea vreme. În plus, Uraniborgul lui Tycho a extins edu- 
cația dincolo de pereţii Universităţii de la Copenhaga. Laboratorul chimic şi obser- 
vatorul astronomic au constituit un fel de instituţie de învățământ cu totul nouă, 
în care se derulau ceea ce acum numim „activităţi de cercetare post-universitară”%55. 
Numeroși studenţi danezi, dar şi străini, pasionaţi de astronomie și matematică au 
sosit pe Insula Hven. Aici s-au format viitorii savanţi ai Europei: astronomul da- 
56 ( 


nez Christianus Longomontanus*” (1562 — 1647), istoriograful danez Johannes 


+% Jole Shackelford, A Philosophical Pach for Paracelsian Medicine: The Ideas, Intellectual Context, 
and Influence of Petrus Severinus: 1540 — 1602, Museum Tusculanum Press, 2004, p. sI 

ca Tycho de Hofman, op. ciz p. n 

+5 Aanrt Elzinga, James Jamison, op. ciz., p. 152 

** Jole Shackelford, op. ciz., p. s3 

*5 Ibidem, pp. sI — sa 

i Longomontanus (Christian Longberg) a fost cel mai capabil elev al lui Brahe, care I-a însoţit și în 
exilul său voluntar din Bohemia, la castelul imperial Benârky. 
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Figura nr. 70. Clădirea principală a Uraniborg (Joan Blaeu, Arlas Maior, Amsterdam, 1663) 
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Figura nr. 71. Observatorul subteran sau Stjerneborg (Stellaeburgum) al nobilului danez 'Tycho Brahe, 
de pe Insula Hven, din anul 1584 (Joan Blaeus, Atlas Maior, Amsterdam, 1663) 


Si — -.-“€ ă E 
Figura nr. 72. Imaginea, aproape mitologică, a Uraniborgului, 
înconjurată de ape pe care plutesc numeroase corăbii“ 


* 'Tycho Brahe, Lucius Barretus, Flistoria coelestis [ex libris commentariis manuscriptis observa- 
tionum vicennalium viri generosi Tichonis Brahe], Simonem Utzschneiderum, Augsburg, 1666, p. 109 


Figura nr. 73. Uraniborg (Constantin Hansen, cca 1880) 


Tycho Brahe — astronomul baroc 
Pontanus*s ( 
*59 (s71 — 1638). Pentru meritele sale ştiinţifice i s-a propus funcţia de rector al 
Universităţii din Copenhaga, dar Brahe a refuzat. 


1571 — 1639), matematicianul și astronomul olandez Willem Janszoon 
Blaeu 


Vestea despre minunile ce puteau fi văzute la Uraniborg a ajuns la mari de- 
părtări. A fost vizitat de numeroși prinți ai Europei, primul fiind Ulrich al III-lea, 
Duce de Mecklenburg (1527 — 1603), tatăl prea nobilei Sophie, soția Regelui Frede- 
ric al Il-lea al Danemarcei, care a vizitat Insula Hven în anul 1586%%, împreună cu 
soţia sa, ducesa Elisabeta, cu nepotul ducelui, Sigismund de Mecklenburg-Ivenack 
şi cu o suită de numeroși curteni. 

Însuşi Iacob al VI-lea, Regele Scoției, devenit ulterior Iacob I, Regele Angliei, a 
vizitat acest observator pe data de 20 martie 1590, când a fost invitat în Danemarca 
pentru a se căsători cu Prinţesa Anna, sora Regelui Christian al IV-lea. Monarhul 
scoţian împreună cu suita sa au petrecut o zi întreagă împreună cu Brahe. Astrono- 
mul i-a explicat regelui munca sa, iar la plecare, i-a oferit în dar manuscrisul despre 
cometa din 1577. Deși alți autori afirmă că regele a petrecut doar câteva ore la 
Uraniborg*“, Sir David Brewster scria în 1860 că Iacob al VI-lea al Scoției a petrecut 
acolo opt zile, perioadă în care a discutat cu Brahe despre mișcarea pe care Copernicus 
a pus-o pe seama Pământului şi că „a examinat cu atenţie instrumentele astronomice, 
dorind să îi fie explicare principiile de construcţie şi metodele de folosire a acestora. A 
vizitat, de asemenea, muzeul în care a constatat cu plăcere prezenţa portretului învă- 
țatului umanist George Buchanan (1506 — 1582), propriul său profesor, de curând 
decedat. Mulţumit de cele văzute și plin de admiraţie pentru munca desfăşurată la 
Uraniborg, la plecarea sa de pe Insula Hven, Iacob a făcut o donaţie importantă şi i-a 
oferit lui Brahe licenţa regală de a publica operele sale în Scoţia, pe o perioadă de șap- 
tezeci de ani'*?. Deși Brahe nu a mai reuşit să publice vreo carte în țara vecină, cu si- 
guranţă că activitatea sa ştiinţifică i-a influenţat pe învățații din insulele britanice. În 
spiritul acestei licenţe regale, Kepler, urmașul științific al lui Brahe, i-a dedicat lui Ia- 
cob I al Angliei multe dintre operele sale. 


udă perioada 1593 — 1595; Pontanus a fost invitat pe Insula Hven, unde a studiat împreună cu 

Brahe astronomia și chimia (apud Karen Skovgaard-Petersen, Fzistoriography ar the Court of 
Christian IV (1588 — 1648): Studies in the Latin FHistories of Denmark by Johannes Pontanus and 
Johannes Meursius, Museum Tusculanum Press, University of Copenhagen, 2002, p. 40) 

%9 Între 1594 şi 1596, el a fost studentul lui Brahe şi s-a remarcat ca un bun făuritor de instrumente şi 

de globuri pământești. 

460 Tycho de Hofman, op. ciz. pp. 10 — 

+1 Victor E. Thoren, John Robert Christianson, op. ciz., pp. 334 — 335 


+ David Brewster, op. cit., pp. 151 — 153 
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Regele Christian al IV-lea al Danemarcei, la vârsta de cincisprezece ani, a fă- 
cut, de asemenea, o vizită pe Insula Hven (Figura nr. 74). Brahe i-a prezentat toate 
clădirile și instrumentele sale și i-a sugerat că trebuie să înveţe arta navigaţiei, dacă 
dorește să devină un mare rege. La sfârşitul vizitei, astronomul i-a oferit tânărului 
prinţ un „planetarium” mecanic. 


Teoria geo-heliocentrică confirmă teoria dublului adevăr 


Cea mai cunoscută activitate a lui Brahe rămâne cea astronomică, el fiind con- 
siderat cel mai mare observator al cerurilor din vremea sa. Începând cu 1576, Brahe a 
realizat, timp de 23 de ani, observaţii sistematice asupra poziţiei planetelor cunoscute, 
ajungând la o precizie de fracțiuni de un minut de arc. A apărut însă un eveniment 
astronomic de excepţie, datorită căruia Brahe s-a impus ca un astronom valoros. În 
1577, s-a arătat pe cer o cometă strălucitoare. Observațiile sale minuţioase asupra aces- 
tui obiect în flăcări a adus răspunsurile neașteptate la întrebarea dacă sferele celeste 
sunt reale și solide, întrebare care devenise obiect de dispută între filosofii secolului al 
XVI-lea. Comentând De Czlo a lui Aristotel, ei purtau numeroase discuţii scolastice 
asupra substanţei celeste şi se întrebau mai ales dacă cerurile constau din formă şi 
materie sau mai mult din forme (fiind imateriale).**% 

Alături de datele obţinute prin observaţiile astronomice asupra supernovei 
din 1572, noile achiziţii observaţionale obţinute cu ocazia apariţiei pe cer a cometei 
din 1577 şi calculele matematice care le-au însoţit i-au permis lui Tycho să scrie car- 
vea De Mundi Aerherei Recentioribus Phzenomenis (Cu privire la fenomene mai 
recente din lumea eterală), tipărită în 1588, prin care a adus dovezi suplimentare 
împotriva cosmologiei aristotelice. 

Brahe a adunat scrupulos atât propriile observaţii, cât și pe cele ale astronomi- 
lor din întreaga Europă referitoare la obiectul arzând care a brăzdat cerul în 1577, a 
realizat calcule matematice și desene geometrice şi a obținut demonstraţii riguroase 
prin care și-a convins cititorii că această cometă era situată la mare distanţă de Pământ 
şi de sfera care conţine regiunea sublunară, „neputând fi găsită în niciun fel între gra- 
niţele acestei sfere” și de aceea ea poate fi considerată un „fenomen ce ţine de eter”16+ 
mai degrabă decâr o exhalaţie terestră sau un fenomen atmosferic. Demonstrând și 
grafic mişcarea cometei, pe care o consideră o planetă întâmplătoare care se învârte în 
jurul Soarelui ca toare celelalte planete cunoscute, Brahe afirmă că trebuie acceptată 
dispunerea cometei între globurile cerești, deoarece aceasta a fost astfel percepută de 


+% Xilliam Donahue, Astronomy, în Katharine Park, Lorraine Daston (edited by), Zhe Cambridge 
History of Science: volume 3, Early Modern Science, Cambridge University Press, Cambridge, 2006, 
p. 572 

+%%T'ycho Brahe, De mundi aecherei recentioribus phaenomenis Liber Secundus, Frankfurt, 1610, p. 190 
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Figura nr. 74. Christian al IV-lea în vizită la Tycho Brake, în 1592 (Christofter Wilhelm Eckersberg, 1831) 
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astronomii care locuiesc pe Pământ. Atribuindu-i o orbită circumsolară, Brahe 
avansează ideea că există şi alte corpuri în afara planetelor cunoscute care se învârt în 
jurul Soarelui și lasă loc ideii că nu ar fi chiar imposibil ca și Pământul să se învârtă 
în jurul Soarelui, deși locuitorii Terrei nu simt această mișcare, ba chiar văd cu pro- 
prii lor ochi că astrul solar este acela care se mişcă zilnic de la est la vest. 

În al doilea rând, cometa se mișca prin ceruri cu o viteză proprie, când mai 
mare când mai mică, în funcţie de localizarea ei pe orbita pe care o parcurgea în 
jurul Soarelui. Oricum, ea avea o cale unică, uneori de aspect ovoid*%5, care traversa 
așa-zisele sferele ale lui Mercur și Venus (Figura nr. 75). Aceste observaţii, de o nou- 
tate absolută, l-au iluminat ulterior pe Kepler să descopere legile marematico-astro- 
nomice ce stau la baza astronomiei heliocentrice care a eliminat viziunea geocentrică 
anterioară. 

Tycho Brahe a ajuns la concluzia că această cometă se mișcă în regiunea eterală, 
iar pentru a da o mai mare greutate acestei observaţii, el amintea de faptul că și alte 
comete observate în anii din urmă au fost identificate tot în regiunea eterală. Din 
aceste motive, el aprecia că această regiune eterală este compusă dintr-o substanță 
fluidă și nu din globuri celeste dure, alcătuire din cristalin impenetrabil, așa cum se 
credea încă din vremea lui Aristotel: „prin mişcările cometelor... țesătura cerului nu 
este un corp dur și impenetrabil presărată cu diverse sfere reale, aşa cum s-a crezut 
până acum de către cei mai mulţi oameni, ci ea se extinde peste tot, mai fluidă și mai 
simplă, circuitele planetelor fiind în întregime libere, fără efortul de a fi transportate 
în jurul oricăror sfere reale, fiind reglementare conform cunoașterii impregnate de 
[»+%% Adoptarea conceptului de cer 
fluid a condus la abandonarea axiomei aristotelice care susţinea că eterul celest ar fi 


divin și (...) nu prezintă obstacole de niciun fe 


incoruptibil și imobil, că cerurile (dincolo de Lună) sunt perfecte și imobile. 

În ceea ce priveşte sistemul de organizare a universului, pus în faţa alegerii unu- 
ia dintre cele două sisteme existente, heliocentric și geocentric, Iycho trâmbiţează cu 
emfază faptul că el a descoperit un nou aranjament planetar, geoheliocentric*, pe 
care îl prezintă în Capitolul opr. Despre găsirea locului sau spațiului între orbitele 
cerești ale planetelor, unde cometa ar putea avea drumul ei și despre constituirea unei 
ipoteze prin care mişcarea ei aparentă ar putea A aproximată, inclus în aceeași lucrare 
De Mundi Aetherei Recentioribus Phaenomenis. 


463 Ibidem, p. 202 
+66 Ibidem, p. 190 
177 Owen Gingerich, Robert S. Westman, The Wiich Connection: Conflict and Priority in Late 


Sixreenth-Century Cosmology, The American Philosophical Society, Philadelphia, 1988, p. 2 
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Figura nr. 75. Orbita cometei din 1577: a. intrarea în sistemul solar; b. traversarea orbitelor planetelor Venus şi Mercurts 


*% Ibidem, p. 191 şi p. 203 
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Pentru ca noua ipoteză tychonică să poată fi înţeleasă mai bine, autorul a 
prezentat o schemă a acesteia sub forma unui desen celebru, însoţit de o explicaţie 
care nu lăsa loc eventualelor dubii asupra bunei sale credinţe: „Flyporyposis asupra 
noului sistem al Lumii conceput de autor, prin care sunt eliminate atât lipsa de 
eleganță și redundanţa vechiului sistem prolemaic, cât și absurdităţile fizice ale re- 
centului sistem copernican despre mișcarea Terrei; Și totul se potriveşte mai bine cu 
aspectele cereşti”.*9 

Aparent, în sistemul tychonic, ca și în cosmologia ptolemaică, Pământul este 
staționar și plasat în centrul Universului, iar Soarele se învârte în jurul lui (Figura 
nr. 76). Toate celelalte planete se învârt pe orbite circulare în jurul Soarelui, deoare- 
ce acesta ar fi centrul lor geometric, dar acest aranjament menţine avantajele siste- 
mului copernican. 

Deşi analiștii operei lui Brahe consideră că el a adoptat „un punct de vedere 


oportunist”7* 


„de compromis, prin care a încercat să reconcilieze sistemul pto- 
lemaic cu cel copernican, în opinia noastră este evident faptul că Tycho aprecia 
sistemul heliocentric, pe care îl considera „o inovare”, întrucât „elimina foarte ele- 
gant acele lucruri care au loc superficial și incongruent în sistemul ptolemaic, şi nu 


ofensează în niciun fel principiile matematice”*" 


. De fapt, Brahe l-a apreciat enorm 
pe astronomul torunez din moment ce a integrat sistemul heliocentric al acestuia în 
propriul său sistem cosmologic. Mai mult chiar, el îl numește „marele Copernicus” 
şi îi acordă autoritate în domeniu, arătând că ideile lui se aseamănă cu cele ale astro- 
nomului antic Aristarh din Samos (310 î. Chr. — 230 î. Chr.), cel care a susţinut pri- 
mul că Pământul se rotește în jurul Soarelui. Printr-un discurs tipic baroc, Brahe 
afirmă că astronomul torunez a „decis să pună în mişcare corpul Pământului — ma- 
re, lent și inapt pentru mișcare — cu o mișcare departe de a fi slabă (și, în plus, una 
triplă), mai degrabă decât stelele eterale, și, astfel, să se opună nu numai principiilor 
fizice, dar şi autorităţii Sfintelor Scripturi care, de multe ori, confirmă stabilitatea 
Pământului”. Brahe se arată ferm împotriva absurdităţilor sistemului copernican, 
dar şi a lipsei de eleganţă a celui prolemaic. Considerându-se fi/osof celess, el consi- 
deră că are datoria să descopere, „printr-un raţionament”, „o ipoteză”, care ar fi în 
acord, în toate privinţele, atât cu matematica, cât și cu fizica, care ar fi pe placul cen- 
zorilor teologi, deci care nu ar fi în dezacord cu Scripturile și, în același timp, ar tre- 
bui să corespundă întru totul cu apariţiile cerești. 

Această ipoteză pleacă de la premisele că centrul de mișcare al tuturor planete- 
lor, cu excepţia Pământului, este Soarele, deoarece „cele cinci planete se rotesc în jurul 


163 T'ycho Brahe, De Mundi Aetherei Recentioribus Phaenomenis, Frankfurt, 1610, p. 189 
+“ Aant Elzinga, James Jamison, op. ciz.; p. 152 
+7: Tycho Brahe, op. ciz., p. 189 
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Figura nr. 76. Reprezentarea grafică a sistemului tychonic, geo-heliocentric*””, în concepția 
autorului său: iluzia optică a plasării Planetei Pământ în centrul Universului, deși Soarele 


este centrul tuturor orbitelor planetare, inclusiv a Pământului. 


+ Ibidem, p.189 
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acestui astru ca în jurul propriului lor conducător și rege, (...) în măsura în care toa- 
te apariţiile cerești se supun regulii Soarelui și el reglementează întreaga armonie a 
dansului planetelor, tot astfel ca Apollo (acest nume l-a primit de la antici) în mijlo- 
cul Muzelor”*5. Prin această afirmaţie, Brahe îşi arată voalat admiraţia sa pentru 
sistemul heliocentric al lui Copernicus, manifestându-și, totodată, aderarea la ideile 
neoplatonice și hermetice care considerau Soarele un astru puternic și influent. De 
altfel, prin întreaga sa activitate astronomică, Brahe apare ca adept al filosofiei her- 
metice, care considera că există o cale prin care sufletul poate atinge tărâmul divin ce 
se află deasupra sferei stelelor fixe pentru ca, odată ajuns acolo, să se poată întrepă- 
crunde cu puterile divine şi să devină Dumnezeu. Şi calea aceasta nu putea fi alta 
decât știința astronomiei. 

Este posibil ca Brahe, adoptând un astfel de sistem cosmologic, să fi dorit evi- 
tarea unui conflict deschis între cosmologia tradiţională și astronomia copernicană. 
Dar, chiar și dacă unora le apare absurdă din punct de vedere mecanic, ipoteza 
tychonică reprezintă un punct de ruptură cu sistemul ptolemaic geocentric. Într- 
adevăr, din punct de vedere matematic, nu există deosebiri între sistemul tychonic 
şi cel copernican. 

Cel puţin prin afirmaţii, Brahe a respins ideea unui Pământ în mișcare din 
motive religioase, dar, menţinând Pământul staționar şi în centrul Universului și 
permițând Soarelui să se miște, sistemul tychonic era mai dificil de respins decât cel 
heliocentric pe baza argumentelor religioase. 

Considerăm, astfel, că, prin sistemul său geoheliocentric, Brahe s-a dovedit a 
fi primul mare astronom baroc. El a imaginat, în mod magistral, dihotomia barocă 
în cosmologie, asamblând laolaltă două sisteme complet opuse. Deși poarte părea 
falsă, teoria sa includea o doză de adevăr, iar acest adevăr avea mare importanţă: 
Soarele se află în centrul sistemului planetar, nu Pământul. Dacă analizăm imaginea 
pe care Brahe o atașează textului din capitolul opt, nu este greu să constatăm că 
astronomul apelează la o iluzie (Figura nr. 76). El plasează Pământul în centrul geo- 
metric al orbitei stelelor fixe, iar Soarelui i-a atașat o orbită circulară ce are în centrul 
său geometric tot Pământul. Dacă însă, folosind compasul, trasăm un cerc (cu linie 
punctată în desen) ce își are centrul în punctul în care este plasat Soarele, iar cir- 
cumferinţa sa trece prin punctul în care este plasat Pământul, obţinem orbita Ter- 
rei, inclusă în ansambul orbitelor planetare ca a treia planetă distanţată de Soare, ce 
se rotește în jurul acestui astru întocmai ca în sistemul copernican. Eludând con- 
strucţia orbitei Pământului și construind o sferă a stelelor fixe în poziţie excentrică, 
Brahe creează o iluzie vizuală perfectă. Adăugând la imagine și înscrisul care, apa- 


* Ibidem 
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rent, era împotriva fizicii copernicane, totul a devenit mult mai credibil. Pământul 
era în centrul Universului! 

Într-o epocă în care tensiunea dintre puterea religioasă și ştiinţă a devenit un 
conflict deschis, el a așezat o mască peste conceptele pe care le considera periculoa- 
se*7*, ascunzând adevărul sub false aparenţe. A încercat, astfel, să convingă Biserica 
şi puterea politică că sistemul său planetar era cu totul altul decât cel copernican și a 
fost apreciat pentru că a reuşit să combine, în mod diplomatic, două sisteme consi- 
derate ireconciliabile până atunci. Ca urmare, sistemul tychonic a devenit o alterna- 
tivă pentru cei care puteau accepta că planetele se mișcă în jurul Soarelui, în timp ce 
erau păstrate și adevărurile Scripturilor. Acest sistem a fost acceptat de astronomii 
iezuiți, cum ar fi Christoph Scheiner (1573 — 1650), o autoritate în domeniul petelor 
solare și profesor la Collegio Romano, dar și de mult respectatul astronom catolic 
Giovanni-Battista Riccioli (1598 — 1671), iezuit și el, care a fost delegat de Biserica 
Carolică să demonteze teoriile astronomice galileene. Iată cum iezuiții au declarat 
sistemul tychonic drept cel mai acceptat sistem, în timp ce sistemul copernican a 
fost considerat ireconciliabil cu Scripturile. 

Dar fiind contextul socio-istoric din perioada Barocului, o epocă marcată de o 
continuă instabilitate, ideea ascunderii sub mască a început să fie tot mai larg răspân- 
dită. Se creau, astfel, identitățile care le permiteau subiecţilor să negocieze cu ierarhiile 
puterii. Filosoful francez Ren€ Descartes a preluat masca barocă „în mod oficial”. El a 
cultivat cu grație ambiguitatea, duplicitatea barocă, camuflarea sensului adevărat al 
afirmațiilor sale, preferând să exprime relativitatea adevărului. De altfel, relativitatea 
era o poziţie fundamentală a dihotomiei baroce. Deși tot iezuit, dar și filosof, atunci 
când a abordat „lumea vizibilă” în Principii, Descartes a analizat cu atenţie toate cele 
trei sisteme planetare aflate încă în uz: ptolemaic, copernican și tychonic. În mod 
surprinzător, el afirmă că sistemul geoheliocentric al lui Tycho nu diferă deloc de cel 
heliocentric al lui Copernicus, deoarece ambele „explică la fel de bine fenomenele şi 
nu există prea mare diferenţă între ele”. E consideră că „Iycho n-a avut motiv să o 
schimbe” și, chiar dacă nu pare, astronomul danez a atribuit, de fapt, „mai multă 
mișcare Pământului decât a luat în considerare Copernicus, cu toate că în cuvinte i se 
atribuie mai puţină”*5. Descartes anunță că va aduce la lumină o nouă teorie cu pri- 
vire la sistemul cosmologic, susţinând că neagă mișcarea Pământului „cu mai multă 


»476 


precauţie decâr Copernic și cu mai mult adevăr decât Tycho”*”, dar, în fapt, de-a 


++ Paolo Rossi, Zhe Scientist, în Rosario Villari (edired by), Baroque Personae, translated by Lydia 
G. Cochrane, The University of Chicago Press, 1991, p. 281 

+75 Rene Descartes, Principiile, filosofiei, traducere, studiu introductiv și notă biografică de loan Deac, 
Editura Iri, București, 2000, p. 172 

+0 Ibidem 
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lungul Părţii a doua a Principiilor, el va susţine cu putere sistemul heliocentric, adu- 
când drept argumente noile descoperiri în domeniu, realizate la începutul secolului al 
XVII-lea de Kepler și Galileo. Sistemul cosmologic cartezian este afirmat doar ca o 
ipoteză şi susţine un sens contrar al semnificației afirmațiilor sale aparente. Dacă în 
capitolul 19, el neagă mișcarea Pământului, câteva capitole mai târziu, Descartes sus- 
ţine: „credem că Pământul se află în repaus și că nu are nicio tendință de mișcare, 
fiindcă nu observăm în el așa ceva, însă nu credem că aceasta l-ar putea împiedica să 
nu fie purtat de cursul cerului și că nu urmează mișcarea lui fără ca totuși să se miş- 
te”77. Iată cum filosoful „cu mai multă precauție decât Copernic şi cu mai mult ade- 
văr decât Tycho”+%, susţine printr-un discurs baroc că Pământul, care este nemișcat, 
totuși se mișcă. Regăsim oare aici celebra frază atribuită lui Galileo: „eppur si 
muove”*”” după ce a fost forţat să îşi retracteze afirmaţiile conform cărora Pământul 
se mișcă în jurul Soarelui? 

Analizând sistemul geoheliocentric al lui Brache, vedem cum paternitatea te- 
oriei dublului adevăr trebuie să fie atribuită lui Tycho Brahe și nu filosofului englez 
Francis Bacon, așa cum se consideră îndeobşte. Brahe anunţă primul că există un 
adevăr al ştiinţei și altul al religiei, care, chiar dacă sunt diferite, sunt amândouă 
adevărate. Prin urmare, Pământul teologilor trebuie să rămână în centrul Universu- 
lui, iar planetele, conform calculelor matematice și observaţiilor astronomice, tre- 
buie să se învârtă în jurul Soarelui. Astronomul danez împăca, astfel, adevărurile 
Scripturilor cu calculele matematice ale lui Copernicus. Este evidentă aici o transfe- 
rare a diplomaţiei în ştiinţă. 

Brahe a fost primul cercetător care a folosit experimentele înainte de a elabora 
teoria corespunzătoare. După cum mărturiseşte în Asrronomiz Instauratz Mecha- 
nica'5%0, el a făcut observaţii repetate, apoi a aplicat calculele matematice, aritmetice 
şi trigonometrice, iar din acestea a obţinut legi despre mișcarea Soarelui și a Lunii, a 
determinat poziţia tuturor celor o mie de stele fixe vizibile cu ochiul liber, precum și 
cursul celor cinci planete cunoscute până atunci. 

Este posibil ca modul de a cerceta și a filosofa al lui Brahe să fi fost un model 
pentru Bacon, deoarece, după căsătoria lui Iacob al VI-lea al Scoției cu Prinţesa Anna 
a Danemarcei, în 1589, veştile despre minunatele realizări științifice bazate pe observa- 
ţiile realizate cu instrumentele unice ale lui Brahe au ajuns, cu siguranță, și pe insulele 
britanice. Apoi, când Iacob al VI-lea al Scoției a devenit Iacob I al Angliei, în 1603, 
după moartea Elisabetei I, Prinţesa Anna a devenit regina consortă a Angliei şi pa- 


+7 Ibidem, p. 176 

+5 Ibidem, p.172 

12 Eppur si muove i = totuși se mișcă 

+Tycho Brahe, Astronomie Instaurate Mechanica, Nirnberg, Levinum Hulsium, 1602 


276 


Tycho Brahe — astronomul baroc 


troană a artelor și a edificat o curte magnifică, care găzduia unul dintre cele mai im- 
portante saloane din Europa. Prin urmare, Bacon care între timp devenise protejatul 
lui Iacob I aflase, cu siguranță, despre întreaga activitate ştiinţifică şi de cercetare a 
astronomului danez, poate chiar de la rege, care vizitase cu ani în urmă „Castelul 
Uraniei”. Nu pare deloc întâmplător faptul că, în 1605, Bacon tipăreşte 7he Pro- 
ficience and Advancement of Learning, Divine and Human, O lucrare prin care auto- 
rul fundamenta rolul observaţiei și al experimentului în filosofia naturii în scopul 
„glorificării Creatorului şi îmbunătăţirii proprietăţii oamenilor”, dar ceea ce reco- 
manda el era un program extrem de scump, care nu putea fi susținut decât cu banii 
trezoreriei regale. Bacon avea, cu siguranţă, cunoștință despre activitatea ştiinţifică a 
danezului derulată pe Insula Hven, întrucât colegiul ideal, numit Casa ui Solomon, 
imaginat de filosoful englez în scrierea sa utopică Noua Arlanridă, deși era o instituţie 
imaginară, semăna foarte mult cu fostul Uraniborg, unde existase o adevărată institu- 
ţie de învăţământ, un centru de cercetare științifică în astronomie şi alchimie/chimie, 
dar și un loc de întâlnire pentru cei angajaţi spre progresul ştiinţei. 


Suspiciendo despicio et Despiciendo suspicio 

Alături de activitatea astronomică, Brahe era preocupat, încă din tinereţe, de 
astrologie și alchimie, mai ales de alchimia medicală paracelsiană. Pentru a stabili cu 
exactitate horoscopul unei persoane, astrologii trebuiau, în primul rând, să fie şi buni 
astronomi. Astrologia era o pseudoștiință cu rădăcini încă din Antichitate, când era 
larg răspândită părerea că astrele influenţează viaţa oamenilor. Astronomul antic 
Claudius Prolemeu a scris Zerrabiblos (Patru cărți), o lucrare faimoasă despre efectele 
ciclurilor astronomice asupra evenimentelor derulare pe Pământ, un tratat ce şi-a 
păstrat autoritatea în astrologie, chiar și după ce A/magesc, opera ptolemaică despre 
astronomie, a fost uitată odată ce s-a impus heliocentrismul. Strânsa legătură dintre 
astronomie și astrologie a fost corelată cu credința că evenimentele din cer le oglindesc 
pe cele de pe Pământ. Această idee a jucat un rol important în lucrările multor astro- 
nomi, inclusiv cele ale lui Brahe şi Kepler. Astrologia era strâns conectată cu medici- 
na, deoarece cursul unei boli, precum şi tratamentul medical al acesteia erau determi- 
nate în funcție de predicțiile astrologice. Mai mult, se considera că fiecare semn al 
zodiacului, cum ar fi planetele, ar conduce o anumită parte a corpului uman“. În 
conferințele pe care le-a ţinut la Copenhaga, în 1574, Iycho a apărat astrologia pe 
baza corespondenţelor dintre corpurile cerești, substanţele terestre și organele corpu- 


+ Subhash Kak, Terreseria/ and celestial aspects of natural sciences — Prolemy, Copernicus, Galileo, 


Kepler: A Historiographical Study, Pradip Kumar Sengupta (edited by), Fzistory of Science and 
Philosophy of Science: A Historical Perspective of the Evolution of ideas in Science, Centre for 
Studies in Civilizations, 2010, p. 84 
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lui*?, Brahe a făcut însă deosebire între datele astronomice și predicțiile astrologice. 
De alfel, predicțiile astrologice erau mai ales sfaturi politice sofisticate pe care le ofe- 
rea drept servicii de mare preţ pentru diferiți nobili şi prinți. 

În finalul cărţii Astronomiz, Brahe adaugă capitolul De Zis Quz Hactenus In 
Astronomicis Dei Dono, Exantlavimus, Queque Posthac Fodem Favenre, Exe- 
quenda Restant (Ceea ce am realizat până acum în astronomie cu ajutorul lui Dum- 
nezeu și despre ceea ce, cu ajutorul harului său, va trebui să fie finalizat În viitor), ce 
se aseamănă cu ceea ce astăzi numim curriculum vitae. Alături de preocuparea as- 
tronomică, el își prezintă și toate activităţile din domeniul astrologiei și alchimiei. 
Scopul declarat era acela „de a scăpa acest domeniu de greșeli și superstiție, precum 
şi pentru a obţine cel mai bun acord posibil cu experiența pe care se bazează. Căci 
eu cred că va fi cu greu posibil să se găsească în acest domeniu o teorie perfect exac- 
tă, care să ajungă la adevăr matematic și astronomic”. El consideră că astrologia este 
„parte a Astronomiei care se ocupă cu profeţiile și se bazează pe conjuncturi”, dar, 
pentru a o practica cineva, acela trebuie să cunoască bine cursurile stelelor. EI defi- 
nește astrologia ca „știință (...) de încredere (...) în ceea ce privește influențele mete- 
orologice și predicțiile vremii, dar și, de asemenea, previziunile despre ziua nașterii, 
cu condiţia ca timpul să fie corect determinat, iar cursurile stelelor şi intrările lor în 
secţiuni bine definite ale cerului să fie utilizate în conformitate cu cerul real și direc- 
ţiile lor de mișcare şi revoluțiile lor să fie lucrate corect”. El afirmă, o dată în plus, că, 
în ceea ce privește aceste ultime două chestiuni, a dezvoltat o metodă nouă, pe baza 
experienţei. 

Una dintre contribuţiile remarcabile ale danezului la filosofia naturii se găseș- 
te în faprul că acesta a integrat științele celeste între cele terestre, rezumând ideile 
sale în două motto-uri: Suspiciendo despicio (Vitându-mă În sus, eu văd adâncul) şi 
Despiciendo suspicio (Vitându-mă în jos, eu văd înaltul), pe care dorea să le întipă- 
rească pe cărţile sale (Figura nr. 77). Cele două sintagme se refereau „nu numai la 
astronomia celestă superioară și la cea terestră inferioară, dar şi la acea teologie mai 


PI = 3 ea A Pi E 8 
divină şi mai puţin folosită în mod obişnuit”? A 


, numită și arta spagirică sau alchi- 
mia practică. Brahe vedea universul ca un întreg, în care astronomia, inclusiv astro- 
logia, şi alchimia erau ştiințe-pereche, deoarece se ocupau cu aceleași fenomene, deși 
localizare în regiuni diferite. De altfel, în același capitol De /is Quz Hacrenus..., 


Brahe menţionează că, în investigaţiile alchimice sau experimentele chimice pe care 
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Figura nr. 77. Detaliu al coperţii cărţii Astronomiz instaurate progymnasmata (1602) cu cele două 
motto-uri: la stânga: Suspiciendo, la dreapta: Despicio, iar în centru, Brahe, aureolat ca un personaj 
mitologic și avându-l alături pe elevul său, scrutează cerurile. În mâna dreaptă, astronomul are un 
compas și se sprijină pe un instrument astronomic de forma unui glob celest. 
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le-a realizat, „substanţele tratate sunt oarecum analoage corpurilor cereşti şi influ- 
enţelor acestora, motiv pentru care eu numesc, de obicei, această știință drept As- 
tronomie terestră”. 

Interesul lui Tycho pentru experimentele alchimice/chimice a fost puţin cerce- 
tat de biografi sau de alți investigatori, deoarece întotdeauna a fost apreciată contri- 
buţia sa la ştiinţa astronomiei. Nu sunt destule dovezi că Tycho ar fi considerat studi- 
ile sale chimice la fel de importante ca investigaţiile cerești, dar există mărturisirea sa în 
aceeași ultimă carte publicată în timpul vieţii, în care afirmă: „M-am preocupat de 
acest subiect la fel de mult ca și de studiile cerești de când aveam 23 de ani, încercând 
să dobândesc cunoştinţe și să le pregătesc și până acum, cu multă muncă și cu cheltu- 
ieli mari, am făcut un mare număr de constatări în ceea ce privește metalele și minera- 
lele, precum şi pietrele preţioase și alte substanţe similare. Voi fi dispus să discut aces- 
te întrebări sincer cu prinți și nobili, și ale persoane distinse și învăţate, care sunt inte- 
resaţi de acest subiect şi ştiu ceva despre el”*%5. Prin urmare, Tycho se defineşte pe el 
însuși nu numai în maniera recunoscută ca astronom celest, dar şi ca astronom teres- 
tru, în acest domeniu fiind urmașul lui Paracelsus, întrucât era preocupat nu numai 
de activităţi chimice uzuale, dar cerceta și mecanismele relevante pentru creșterea și 
dezvoltarea în lumea minerală și vegetalăt*€, EI considera că aceste lucrări alchimice și 
chimice trebuie tratate „în mod corespunzător în conformitate cu cerinţele naturii şi 
într-un mod onest şi benefic”**7. 

Preocuparea lui Brahe pentru alchimie şi, mai ales, pentru cea promovată de 
Paracelsus, a apărut după reîntâlnirea cu fostul coleg de la Universitatea din Co- 
penhaga, medicul Petrus Severinus (1542 — 1602), care se reîntorsese acasă din pere- 
grinările universitare tot în anul 1571, odată cu Iycho, şi se declarase paracelsian, 
arătând, prin publicaţiile sale, că ideile lui Galen erau depășite de noua „filosofie 
medicală”. În tratarea pacienţilor săi, el folosea medicamentele şi cunoştinţele para- 
celsiene învăţate în afara ţării, Considerat a fi bine pregătit, el a fost numit medi- 
cul Regelui Frederic al II-lea până la moartea acestuia. 

Tycho Brahe era însă familiarizat cu paracelsianismul încă din perioada când 
el însuși frecventase universităţile din străinătate, întrucât această doctrină se răs- 
pândise ca o nouă ideologie care a impus o nouă viziune asupra lumii cu ramificații 


404 Tycho Brahe, Asrronomie instaurare mechanica, Levinum Hulsium, Niirnberg, 1602 
+5 Ibidem 

1% Alain Philippe Segonds, Zycho Brahe er /'Alchimie, în Jean-Claude Margolin, Sylvain Matton 
(reunis sous la direction de), A/chimie er philosophie â la Renaissance: actes du Collogue Interna- 
tional de Tours (4 — 7 decembre 1991), Librairie Philosophique ]. Vrin, Paris, 1993, p. 366 

457 Tycho Brahe, Astronomiz instaurare mechanica, Levinum Hulsium, Niirnberg, 1602 


+5 Jole Shackelford, op. cit. p. 57 
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în cosmologie, medicină, religie și politică.*9 Se pare însă că nu a fost păstrat niciun 
tratat chimic sau notițe ale lui Brahe ca să ne transmită ce se întâmpla în laboratorul 
său alchimic de la Uraniborg, dar este cert că unele dintre reţetele sale au rămas în 
practica farmaciștilor, deoarece un astfel de remediu, numit „elixirul lui Tycho Bra- 
he”, a fost vândut în farmaciile daneze până în secolul XX*. 


Schimbare dramatică de destin 


Pe 4 aprilie 1588, după moartea lui Frederic al II-lea al Danemarcei, fiul aces- 
tuia, Christian al IV-lea, pe atunci în vârstă de ui ani, este încoronat ca noul rege al 
ţării, dar, până la maturitatea acestuia, conducerea ţării a fost asigurată de membrii 
consiliului de regență, Rigsraad. Abia când a împlinit 19 ani, în 1596, noul rege a 
preluat cu adevărat puterea. Între timp însă, Iycho Brahe devenea tot mai cunoscut 
şi mai apreciat. Întreaga comunitate științifică europeană îl considera „foarte cele- 
bru” și un „foarte mare” astronom“”. Astronomul, astrologul și cartograful pado- 
van Giovanni Antonio Magini (1555 — 1617) îl numește, într-o scrisoare din 1591, 
chiar „prinţ al astronomiei”, Astronomiz Princeps”. Pentru că, probabil, devenea 
şi din ce în ce mai bogat, ceilalți nobili de la curtea Danemarcei au început să îl invi- 
dieze. Ulterior, când Christian al IV-lea a ajuns rege, relaţiile dintre el și Brahe s-au 
deteriorat, deoarece astronomul cerea tot mai mulţi bani, iar în scrisorile sale deve- 
nea tot mai arogant în modul de adresare. Astronomul se considera o comoară na- 
ţională şi cerea să fie tratat regește. Christian al IV-lea i-a răspuns supărat şi l-a mus- 
trat pentru comportarea sa, solicitându-i un alt mod de adresare, și anume cel po- 
trivit din partea unui supus către regele său.*% Ca urmare, nu i-a mai acordat pa- 
tronajul regal, mai ales că Majestatea Sa dorea să centralizeze administraţia țării şi să 
reducă puterea nobililor îndărătnici de felul lui Brahe.** 

După disputele cu noul rege al Danemarcei, în anul 1597, considerând că acesta 
nu îi este destul de recunoscător pentru importantele servicii, Brahe a hotărât să plece 


169 Ibidem, p. 63 
+ Jbiderm, p. 68 
* Willem Janszoon Blaeu, Institution astronomigue de /'usage des globes et spheres celestes er 
terrestres, Preface, chez Jean Blaeu, Amsterdam, 1669 

*% Adam Mosley, Bearing the Fleavens: Tycho Brahe and the Astronomical Community of the Late 
Sixreench Century, Cambridge University Press, Cambridge, 2006, p. 26 

+% Don Nardo, 7) ycho Brahe: Pioneer of Astronomy, Compass Point Books, Minneapolis, 2008, 
pp. 72 — 75 

* Michael Jones, Zycho Brahe (Tyge Ortensen Brahe) (1546 — 1601), în Charles W. ]. Withers, 
Hayden Lorimer (edited by), Geographers: Biobibliographical Studies, volume 27, International 
Geographical Union, 2008, p. 4 
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în exil, departe de Hven, împreună cu familia sa, cu servitorii și toate instrumentele 
sale*%5. Timp de doi ani, peregrinează pe la curţile princiare din Germania, o perioadă 
poposind și la curtea vechiului său admirator, Ulrich III de Mecklenburg, mai ales că 
acesta era tatăl Sophiei, soţia fostului Rege, Frederic al II-lea al Danemarcei. În această 
etapă a vieţii sale, Brahe experimentează, în cel mai înalt grad, destinul omului baroc 
care, după ce a fost un adevărat prinţ, ajunge, spre finalul vieţii sale, un vagabond fără 
ţară, fără casă, fără venituri, într-un cuvânt, un dezrădăcinat. 


Manifestul reformării astronomiei 


În 1598, Brahe, aflat deja în exil, încearcă să câştige patronajul Împăratului 
Rudolf al II-lea şi, în acest scop, publică în Wansbek, parte a oraşului hanseatic 
Hamburg, lucrarea Ascronomiz Instaurarz Mechanica (Mecanica astronomiei 
restaurate), pe care i-o dedică acestuia. În acea vreme, Rudolf al II-lea transformase 
Praga, capitala imperiului, într-un centru artistic şi științific de renume în Europa, 
dar şi într-un oraș al toleranţei religioase. Ceea ce l-a îndemnat însă cel mai mult pe 
Brahe să se orienteze spre patronajul lui Rudolf al II-lea a fost, probabil, fascinația 
împăratului pentru obiecte puse în mişcare de mecanisme mecanice și mai ales pen- 
cru formele umane automate sau ceea ce astăzi numim roboţi. În celebra sa galerie, 
numită Kinsckammer, împăratul păstra o colecţie de minunăţii care aduna laolaltă 
instrumente muzicale, astronomice, științifice, ceasuri cu figurine aflate în mişcare 
automată, diverse obiecte etnografice, zoologice şi botanice“, precum şi opere de 
artă. Oricum, împăratul nu era singurul care aprecia astfel de lucruri. În ultimii ani 
ai secolului al XVI-lea, se dezvoltase gustul pentru mașinăriile care imitau viaţa 
organică, care creau o nouă lume, artificială, și care erau considerate adevărate opere 
de artă inginerească. 

În speranţa că împăratul îl va chema la Praga și, astfel, perioada de exil va fi 
mai uşor de îndurat, Brahe încearcă să îl convingă că „antica știință astronomică” 
este „divină” şi că el a realizat lucruri măreţe pentru această știință: „Auguste Cezar, 
prin rezultatul muncii mele de mai mulţi ani și cu cheltuieli incredibile, cea mai 
mare parte din tot ceea ce era divin am obţinut prin știința astronomiei și, mai mult 
decât oricine altcineva, am obţinut locul de principe pentru ştiinţa astronomiei în 
integralitatea ei”. Brahe afirmă cu tărie că Astronomia are nevoie însă de instrumen- 
te, deoarece „atunci când ochii sunt singura modalitate de măsură, nu se pot vedea 


5497 


minunatele taine ale teatrului ceresc”*. Doar cu ajutorul instrumentelor astrono- 


*% Don Nardo, op. cit. pp. 72 — 75 

+9 Peter H. Marshall, The Magic Circle of Rudolf'II: Alchemy and Asrology in Renaissance Prague, 
Walker & Co., 2006, p.77 

* 'T'ycho Brahe, Astronomiz instaurat mechanica, Levinum Hulsium, Niirnberg, 1602 
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mice pot fi văzute, cu discernământ, stelele şi mișcărilor lor. În capitolele cărţii, el 
prezintă, pe rând, aspectul şi modul de folosire a cuadrantelor, sextantelor, semicer- 
curilor azimutale, instrumentelor de măsură, armilariilor, globurilor, adică toate 
instrumentele necesare observaţiilor astronomice (Figura nr. 78, a - f). 

Capitolul final De /is Quz Hactenus in Astronomicis Dei Dono se constituie 
într-un manifest al reformării ştiinţei astronomiei, căreia el îi dorea „perfecțiunea în 
toate direcţiile”+%5, 

În acest scop, Brahe afirmă că urmează să publice curând un adevărat tratat al 
ştiinţei astronomice, intitulat Astronomiz instaurare progymnasmata (Exerciţii de 
astronomie renovată) (publicat însă postum, în 1602, sub îngrijirea lui Kepler), care 
să cuprindă trei volume. Primul volum urma să conţină observaţiile sale despre 
noua stea din anul 1572, parţial prezentate în cartea De nova stella, tipărită în 1573. 
Brahe face însă o afirmaţie surprinzătoare, şi anume: observaţiile asupra noii stele 
au fost realizate cu „libertate ştiinţifică”*?, examinându-le şi făcându-le clare dacă 
sunt în concordanţă cu adevărul sau nu. 

De asemenea, în Compendiul astronomic urma să fie inclus și un capitol speci- 
al despre imensa cometă care a apărut în 1577, în care autorul îşi propunea să prezinte 
„propriile observaţii şi determinări”, dar această parte a cărţii nu era, la acel moment, 
„încă destul de finalizată, deși cele mai importante părţi și majoritatea demonstrațiilor 
erau pregătite”. Oricum, scopul declarat al astronomului era să demonstreze în mod 
clar că toate aceste comete observate de el „se mișcă în regiunile eterice ale lumii și 
niciodată în aerul de sub Lună, așa cum Aristotel și urmașii săi au încercat fără niciun 
motiv să ne facă să credem atât de multe secole”. Concluzia categorică a lui Brahe nu 
lasă loc altor comentarii: „rezultatele referitoare la comete, adevărata lor natură eterică 
pe care o dovedesc în mod concludent, arată că întregul cer este transparent și clar, și 
nu poate conţine sfere solide și reale. (...) Deoarece cometele, de regulă, urmează orbite 
de tipul celor pe care nicio sferă cerească nu [le-Jar permite, prin urmare, este un lucru 
stabilit că nu există nimic nerezonabil în ipoteza inventată de noi, deoarece am consta- 
tat că nu există un astfel de lucru, precum penetrarea de sfere și limite de distanţă, deoa- 
rece sferele solide nu există cu adevărat”5"*. 

Brahe proiectase şi un al treilea volum al Progymnasmara, care ar fi cuprins 
datele sale observaţionale despre celelalte cinci planete. 

O altă intenţie a lui Tycho era să utilizeze propriile sale observaţii pentru a 
scrie cartea 7 hearrum astronomicurm, care să cuprindă „poziţiile celor o mie de stele 


+95 Ibidem 
+9 Ibidem 
5% Jbidem 
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Figura nr. 78. Diverse instrumente astronomice folosite de 'Tycho Brahe: a. cuadrant mic din 
alamă; a. cuadrant mare din oțel; c. armilariu zodiacal; d. armilariu ecuatorial mare; e. sextant 
astronomic pentru distanțe astronomice ; f. globul ceresc mare” 


5 Ibidem 
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fixe, vizibile cu ochiul liber, cu o precizie de un minut de arc, în unele cazuri chiar și 
o jumătate de minut de arc” 

Pentru desăvârșirea reînnoirii astronomiei ca știință, Brahe întrevedea o nouă 
direcţie, și anume utilizarea acesteia în stabilirea, în mod corect, nu numai a latitudi- 
nilor, ci și a longitudinilor geografice ale localităţilor de pe Pământ. Deşi Brahe consi- 
dera că investigase acest lucru mai bine decâr predecesorii săi, concluzionează că este 
necesar totuși să se recurgă la „observaţiile mai multor eclipse lunare realizate cu o 
precizie egală în diferite localități aflate la mare distanță, de către observatori diferiți”. 
EI recunoștea însă că acest lucru nu se poate realiza decât cu ajutorul regilor și prinţi- 
lor, precum şi a altor nobili puternici din diferite părţi ale lumii, aflate la mare distan- 
ţă. Doar astfel, „astronomia, care are nevoie de orizonturi terestre foarte diferite, s-ar 
dezvolta spre o mai mare perfecţiune”5”. Dorinţa lui Brahe s-a împlinit însă doar 
după aproape patru secole, când, în sfârșit, conducătorii statelor din lumea întreagă 
au început să susțină proiectele internaţionale de cercetare în astronomie. 

În finalul cărţii sale Astronomiz, Tycho Brahe mărturiseşte că singurul scop pe 
care l-a urmat de-a lungul vieţii sale a fost doar acela de a restaura astronomia și „de 
dragul ei, am avut curaj să suport atât de multe eforturi și atât de mult cheltuieli, arâr 
de multe tulburări și atât de multă adversitate, încât nici măcar nu am ezitat să pără- 
sesc ţara mea natală, și tot ceea ce mi-a fost cel mai drag pentru mine. Atât de mare a 
fost dorința mea de a investiga legile stelelor”. EI scrie cu amărăciune despre exilul său, 
dar se consolează cu gândul că: „poate că a fost voia sorții că lucrurile s-au dezvoltat în 
această direcţie, pentru ca restaurarea astronomiei să poată fi cunoscută peste un teri- 
toriu extins și răspândită pe scară mai largă, în întreaga lume”5**. Probabil că niciun 
alt astronom nu a scris cuvinte mai frumoase cu care să încununeze Astronomia, 
transformând-o astfel într-un fel de zeitate. 


Un nou patron, dar o veche pasiune 


Se pare că lucrarea Astronomiz Instaurate Mechanica a avut un ecou pozitiv 
în lumea științifică şi, mai ales, la curtea lui Rudolf al II-lea, căci, în 1599, Brahe a ajuns 
la Praga şi a devenit astronomul oficial al împăratului, „asrronomurm principem ”” 
(Figurile nr. 79 și 80). A construit un nou observator la Benârky nad Jizerou, unde a 
fost asistat de vechiul său colaborator, Longomontanus, care i s-a alăturat în 1600, și 


de Johannes Kepler, în perioada 1600 - 1601. 


5% Ibidem 
5% Ibidem 
5% Ibidem 
5% Ibidem 
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Figura nr.79. Iycho Brahe arătând globul celest Figura nr. 80. Rudo/fal II-lea îl vizitează pe Tycho Brahe 
Împăratului Rudolfal Ilea în Praga (Edouard Ender, 1855) (Alphonse Mucha, 1939) 
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La curtea Împăratului Rudolf, Brahe a fost numit de anturaj „JEneas al ştiin- 
ţei”5%, deoarece, întocmai ca mitologicul personaj care a fondat cetatea Lavinium, 
aflată la originea Romei, era considerat un adevărat reformator al științei astronomiei. 
Brahe a fost însă celebrat și pentru că a construit numeroase instrumente specifice, al 
căror mod de construcţie și utilizare l-a împărtășit cu ceilalți astronomi. Aceste in- 
strumente au reprezentat un progres major în știință, pentru că au permis observaţii 
valoroase asupra stelelor şi planetelor, precum şi măsurarea distanțelor dintre acestea, 
mult mai precis decât a fost posibil până atunci. 


Astronomia s-a eliberat de sub autoritatea anticilor 


Atunci când Brahe a murit pe neașteptate lângă Praga, pe 24 octombrie 1601, 
toate carneţelele cu notițele preţioase ale observaţiilor poziţiilor planetelor, realizate 
continuu de el, timp de douăzeci și trei de ani, au fost preluare de Kepler, care le-a 
tipărit postum sub forma celor două volume ale Asrronomiz Instaurare Progym- 
nasmata, apărute la Praga, în anii 1602 — 1603. Această lucrare conţine mișcările 
Soarelui şi ale Lunii și oferă poziţiile a 777 de stele fixe. Mai târziu, aceste date au 
fost incorporate în faimoasa Zabu/ze Rudolphinae, tipărită de Kepler la Ulm, în 
1627, în care erau catalogate 1005 stele şi la care astronomul german atașase tabele 
logaritmice. Aceste tabele le-au fost utile astronomilor timp de două secole. Toate 
aceste date observaţionale, corect realizate de Brahe, chiar dacă acesta nu beneficiase 
de ajutorul extraordinarului telescop, i-au eliberat pe astronomi de sub autoritatea 
anticilor şi au permis fundamentarea astronomiei ca știință. 

Dar, dincolo de toate aceste minunate realizări, prin metoda observaţiei, Bra- 
he a deschis drumul filosofiei empirice baconiene de investigare directă a naturii. El 
a înţeles că metoda deductivă aristotelică, deşi poate fi folosită în matematică, nu se 
potrivește cu investigarea ştiinţifică a naturii. Adunând datele obţinute din experi- 
mente și observaţii, astronomul danez a elaborat ipoteze care puteau fi testate şi de 
alţii, permiţând obţinerea unei concluzii corecte. Se poate considera că Brahe este 
precursorul unui nou mod de gândire, cel al metodei inductive, conform căreia, 
plecând de la fapte particulare sau cazuri individuale, care apar în mod repetat, se 
poate ajunge la o concluzie generală. Fundamentând metoda inductivă în forma sa 
embrionară, Brahe, înaintea lui Francis Bacon, a respins metoda aristotelică a de- 
monstraţiei silogistice și a optat pentru progresul ştiinţelor. 

Brahe a devenit o legendă încă din timpul vieţii (Figurile nr. 81 și 82). Există 
multe istorii privind rivalitatea dintre el și discipolul său apropiat, Johannes Kepler, 
care râvnea la poziţia de principal astronom al curţii imperiale. După moartea lui 


6 i ; 
5% David Brewster, op. cit. p. 162 
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Tycho, au apărut zvonuri legate de otrăvirea lui de cărre discipolul ofensat, ceea ce a 
condus la apariţia unei imagini în care venerabilul astronom era privit ca un geniu 
care nu prea și-a găsit locul pe Pământ. Poate că datorită lui a apărut celebra expresie 
ceva este putred în Danemarca, pe care Shakespeare o foloseşte în piesa Flarm/er, scrisă 
exact în perioada de sfârşit a vieţii lui Tycho. Există multe chei ce deschid ipotetice 
gânduri despre o anumită influenţă a evenimentelor din viaţa lui Brahe asupra piesei 
Hamlet. James Voelkel sugerează chiar faptul că cele două personaje shakespeariene 
Rosencrantz și Guildenstein ar fi fost inspirate de verişorii lui Iycho Brahe, Frederik 
Rosenkranz și Knud Gyldenstierne care au vizitat Anglia în 1592.5 Relaţia tensiona- 
tă dintre Iycho și tânărul Rege Christian al IV-lea putea conduce la instaurarea unui 
complex de tip CEdip camuflat, avându-se în vedere faptul că astronomul, care fusese 
extrem de apropiat Regelui Frederic al II-lea, putea să-i fie prințului danez, prin ma- 
rea sa autoritate şi prestigiu de care se bucura, un al doilea tată la nivelul inconștientu- 
lui. Exilul lui Brahe îl transforma pe acesta într-o fantomă ce bântuia curtea daneză, 
mai ales după moartea sa învăluită în mister. Ştiind faptul că dramaturgul britanic se 
inspira din fapte reale atunci când își scria piesele, nu este exclus ca unul dintre codu- 
rile principale ale intrigii din FJam/er să se origineze nu numai în relaţia dintre Elisa- 
beta şi Essex, ci şi în aceea dintre Brahe și cei doi tineri care i-au marcat viaţa: Regele 
Christian al IV-lea şi discipolul care îi râvnea prestigiul, fiindu-i un frate mai mic în 
breaslă, Johannes Kepler. 


57 James R. Voelkel, Johannes Kepler and the new astronomy, Oxford University Press, New York 
and Oxford, 1999, p. 53 
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MACHINA COELESTIS_ 4 


Figura nr. 81. Pagina de puri a cărții Machinae coeleseis?  Tastrumente- 
Je astronomice) îl prezintă pe Brahe alături de Copernicus și de astrono- 
mii antici, care calculează poziţia stelelor din constelația Ursei. În planul 
superior, este reprezentat Helios încununat cu o aureolă strălucitoare și 
conducând carul său de aur şi tras de armăsarii de foc. 


08 i Și i Pi 5 
5% Johannes Hevelius, Machinae coelestis Pars Prior, Organographiam, Instrumentorum AStrono- 
micorum omnium, quibus Auctor hactenus Sidera rimatus, Accuratum Delineationerm et Descrip- 
tionem Plurimis iconibus, aeri incises, illustratum et exornatum, Auctoris Typis, et Sumptibus, Im- 


primebat Simon Reiniger, 1673 


TOTII 


d 
z 
4 
4 
I 


--9. 
air 


Figura nr. 82. Frontispiciul lucrării Zabulze Rudolphinae, publicată în 1627 de Kepler, 
prezintă templul Astronomiei, unde scrutează și analizează cerurile cei doi mari astro- 
nomi, Brahe şi Copernicus. La baza edificiului din imagine este reprezentată harta insu- 
lei Hven, locul unde a fost construit celebrul Uraniborg. 


Capitolul 14 


Johannes Kepler - 
în căutarea proporțiilor divine 
și a unei admirabile științe 


Intersectarea a două destine 


La aproape un sfert de veac de la moartea lui Nicolaus Copernicus, se nasc în 
acelaşi an — 1571 — şi în aceeaşi lună — decembrie —, doi băieţei care vor deveni, la 
maturitate, cunoscuți îndeosebi ca mari matematiciani, cel din urmă având însă o 
stea mai norocoasă. 

Primul născut a fost Adriaan Adriaanszoon (is71 — 1635), numit ulterior 
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Metius*"”, care a văzut lumina zilei la Alkmaar, în Olanda. Este considerat unul 


dintre marii matematicieni ai Olandei, deoarece a determinat celebra aproximare 


52 viitorul număr TI = 3,1415929. 


raţională a diametrului circumferinței unui cerc 
Tratatele matematice care l-au avut ca autor au fost preţuite chiar și de profesorii de 
la colegiile iezuite.5" Este ştiut faptul că, după ce a studiat matematica şi astronomia 
la Universitatea din Franeker, în anii 1590, a început o peregrinare pe la toate marile 
centre universitare ale vremii. A mers, mai întâi, la Leiden, apoi, în luna iulie 1594, a 
ajuns pe Insula Hven, pentru a deveni unul dintre asistenții lui Brahe. Timp de 
câteva luni, a stat alături de astronomul danez şi s-a familiarizat cu instrumentele, 


tehnicile de observaţie și metodele astronomice. În 1595, a plecat însă la Rostock și 


5 Numele de Mezius provine din limba olandeză, cuvântul meren însemnând „a măsura” şi de 
aceea Metius ar însemna „Cel care face măsurători "sau „Geometrul” 

5 W. Allen Whirworth, C. Taylor, R. Pendlebury (edited by), Messenger of mathematics, volume 
3; Macmillan and Co., London and Cambridge, 1874, pp. 32 — 34 

5 Arjen Dijkstra, Lissa Roberts, Cenres and Cycles of Accumulation in and Around the Nether- 
lands During the Netherlamds during the Early Modern Period, Lit Verlag, 2011, p.79 


Geneza barocă a filosofiei moderne 


apoi la Marburg, pentru ca, în final, să devină profesor de matematică la Universita- 
tea din Franeker, unde a predat matematica, astronomia, navigația şi fortificaţiile.5” 
A fost autorul mai multor tratate despre astronomie, dar nu a adus contribuţii atât 
de remarcabile ca şi Kepler. Oricum, fratele său, Jacob Adriaanszoon, a fost unul 
dintre inventatorii telescopului în anul 1608, alături de alți doi olandezi, Sacharias 
Janssen şi Hans Lippershey, amândoi fabricanți de ochelari în oraşul Middleburg, 
capitala provinciei Zeeland, ambii luptându-se pentru obţinerea patentului de la 
Prinţul de Nassau. 

În ceea ce îl priveşte pe Johannes Kepler (1571 — 1630), acesta a devenit, de ase- 
menea, un mare matematician-geometru, dar și un respectat astronom care a adus 
argumente în favoarea copernicanismului, realizând, totodată, şi minunate progrese 
în ştiinţa astronomiei, motiv pentru care un crater de pe Lună a primit numele lui. 


O influenţă maternă 


Kepler s-a născut în prag de An Nou, pe 27 decembrie 1571, în micul orășel şvă- 
besc Weil-der-Stadt, ce se învecina cu ducatul Wiirttemberg. A fost botezat cu nume- 
Je de Johannes, ţinându-se cont că în acea zi era sărbătorit Sfântul Apostol şi Evanghe- 
list Ioan, dar mulţi biografi se întreabă care a fost religia care l-a adoptat. Nu se știe cu 
exactitate dacă a fost botezat la biserica parohială de un preot catolic sau, ceea ce este 
mai probabil, de un pastor protestant într-unul dintre satele vecine ale oraşului natal. 
Se ştie însă cu siguranţă că în orașul Weil-der-Stadt, cetăţenii erau, în majoritate, cato- 
lici şi aveau biserica lor. Existau și luterani, dar în momentul nașterii micului Kepler, 
nu exista un pastor protestant în oraș. Oricum, membrii familiei Kepler, mai ales 
bunicul Sebald Kepler, făceau parte dintre susținătorii învăţăturii luterane care pă- 
trunsese în oraş datorită influențelor venite din ducatul vecin.5* 

Strămoşii micului Johannes aparținuseră nobilimii, unul dintre ei fiind înnobi- 
lat în 1433 de Împăratul Sigismund al Sfântului Imperiu Roman de Națiune Germa- 
nă pentru faptele sale de vitejie în luptele de la podul de peste Tibru din cetatea Ro- 
mei.*'* Familia a decăzut însă de-a lungul anilor şi a intrat în rândul clasei meşteşuga- 
rilor. Oricum, bunicul Sebald se bucura de respectul comunităţii, de vreme ce, în 
momentul când s-a născut Johannes, era ales deja de zece ani primar al orașului. Tatăl 
lui Johannes era cel de al patrulea fiu al lui Sebald, se numea Heinrich şi moştenise de 
la înaintașul său dorinţa de a se înrola ca soldat. Atunci când micul Johannes abia 


** Christoph Liithy, David Gorlaeus (1591 — 1612): An Enigmatic Figure in the History of Philo- 
sophy and Science, Amsterdam University Press, 2012, p. 51 

53 Max Caspar, Kepler, translated and edited by Clarisse Doris Hellman, with a new introduction 
and references by Owen Gingerrich and Alain Segonds, Dover Publications, New York, 1993; p. 30 
5+ Ibidem, pp. 29 — 30 
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împlinise trei ani, tatăl său a plecat să lupte ca mercenar în Olanda. Se spune că s-a 
mai întors de câteva ori acasă, dar pentru scurte perioade, însă atunci când Johannes 
avea şaisprezece ani s-a aflat că ar fi pierit pe lângă Augsburg."'5 Se poate spune, de 
aceea, că micul Kepler a fost crescut mai mult de mama sa, Frau Katarina, fiica lui 
Melchior Guldenmann, care era hangiu şi primarul satului Eltingen. Crezând în pu- 
terea vindecătoare a ierburilor, aceasta le folosea pentru a obţine diverse poţiuni, ast- 
fel că cei care o cunoșteau au ajuns la concluzia că era o femeie ciudată, iar la bătrânețe 
a fost acuzată chiar de vrăjitorie.5* Oricum, se pare că mama sa a fost cea care i-a des- 
chis calea spre cercetarea fenomenelor astronomice. La numai cinci ani, în 1577, Frau 
Katarina i-a arătat marea cometă ce lumina cerul cu strălucirea ei. Se pare însă că și 
tatăl său, întorcându-se de la o bătălie, l-ar fi dus într-o noapte a anului 1580 pentru a 
observa o eclipsă lunară. Bineînţeles că ambele fenomene astronomice au lăsat o im- 
presie de neşters în mintea micului Johannes“ şi l-au convins să-și dedice apoi toată 
viaţa studierii cerului. 

Orașul natal al lui Kepler, Weil-der-Stadt, era un orăşel liber, înconjurat de du- 
catul Wiirttemberg. Ca oraş imperial liber, acesta trebuia să fie loial doar împăratului. 
Prin urmare, acesta își trimitea reprezentanţi către Dieta Imperială, ansamblul tutu- 
ror puterilor din imperiu. Acelaşi statut al oraşului le-a permis cetăţenilor lui să prac- 
tice fie catolicismul, fie protestantismul“'*, după cum le dicta inima. Practicarea religi- 
ei la acea vreme era însă un subiect intens disputat în Germania de atunci, apărând, în 
acest sens, destule conflicte confesionale. Acestea începuseră atunci când Martin Lu- 
ther s-a desprins de Biserica Catolică în 1517, proclamând că doar credinţa poate justi- 
fica existenţa omului în faţa lui Dumnezeu şi că fiecare persoană trebuie să citească 
Scriptura singur şi pentru sine. În urma acestui eveniment, o parte din creştinătate i-a 
rămas loială Bisericii catolice, dar în Germania, care era fărâmiţată politic, prefacerile 
religioase şi politice au cucerit regiunea. Într-un final, într-un efort de a restaura ordi- 
nea, s-a ajuns la o înţelegere prin Pacea de la Augsburg (1555), conform căreia fiecare 
lider local ar fi trebuit să hotărască dacă pe domeniul său va fi practicat catolicismul 
sau protestantismul. Excepţie făceau oraşele libere, ca Weil-der-Stadt, în care ambele 
religii puteau fi practicate, dacă anterior fusese astfel”. 

Religia a jucat un important rol în educaţia lui Kepler. Dintre toţi fraţii săi, 
doar el a fost destinat unei educaţii universitare teologice, poate pentru că avea de mic 
o inteligență uimitoare, dar şi pentru că nu era bun la muncile grele, fiind un copil 


55 James R. Voelkel, Johannes Kepler and the New Astronomy, Oxford University Press, 1999, p. 10 
€ Jbiderm, p.1 

57 Max Caspar, op. cit, pp. 37 — 38 
SI8 


James R. Voelkel, op. ciz., p. 12 
2 Jbidem, p.53 
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plăpând, bolnăvicios. În 1577, la vârsta de cinci ani, familia sa s-a mutat la Leonberg, 
parte a ducatului Wiirtremberg, al cărui duce era un puternic promotor al protestan- 
tismului. Acolo, Johannes a avut parte de un sistem educaţional bine pus la punct. A 
început cu o şcoală germană obişnuită, dar a fost repede mutat la o şcoală latină, de- 
oarece făcea parte din sistemul educaţional ce permitea accederea la învățământul 
universitar. La această școală, elevii învățau să scrie şi să citească numai în latină, astfel 
că rezultatul acestei educaţii a fost că el nu a învăţat niciodată să scrie în limba sa nati- 
vă, toate cărţile fiind redactate în latină*”, ba chiar şi corespondenţa sa. 


Studiile universitare la Ziibinger Stift 


Tânărul Kepler și-a obţinut bacalaureatul la Universitatea din Tibingen, pe 
25 septembrie 1588%. Anul următor, Ducele Ludwig a numit cinci studenţi care 
urmau să primească bursă la seminarul luteran Fvangelisches Stift Tiibinger, parte a 
Universităţii din Tibingen şi care pregătea pastorii protestanți pentru Wirtremberg. 
Acest seminar este recunoscut și astăzi pentru faimoşii săi studenţi, dintre care pot 
fi amintiți: teologul german care a susţinut că ar fi autorul textului Nunca a/chimică 
a lui Christian Rosenkreutz, una dintre cele trei lucrări fondatoare ale rozi-crucia- 
nismului, Johannes Valentinus Andreae (1586 — 1654), poetul romantic Johann 
Christian Friedrich Hălderlin (1770 — 1843) și filosofii Georg Wilhelm Friedrich 
Hegel (1770 — 1831) și Friedrich Wilhelm Joseph Schelling (1775 — 1854). Seminarul 
era înființat încă din 1547, într-o veche mănăstire augustiniană. Erau acceptaţi can- 
didaţii dornici de cunoaștere, chiar dacă aceștia erau originari din toate părțile 
Șvabiei*”. Aceștia se angajau să intre pe viaţă în serviciul ducelui de Wiirttemberg. 
În schimb, Evangelisches Stiti i-ar fi găzduit și ar fi avut grijă de ei timp de doi ani, 
cât îşi completau studiile pentru a obţine masteratul şi apoi prelua responsabilitatea 
pentru a-i întreţine încă trei ani de studii teologice”. 

Tânărul Kepler este acceptat la Ziibinger Sift şi pe 17 septembrie 1589, începe 
studiul. În vremea aceea, Universitatea din Tiibingen era o instituţie luterană și ca 
urmare avea un curriculum influenţat de ideile educaţionale ale fondatorului Bisericii 
Evanghelice-Luterane, Martin Luther (1483 — 1546), şi de autoritarul arhitect intelec- 
tual al Reformei luterane, Philipp Melanchthon (1497 — 1560). Matematica și astro- 
nomia erau considerate a fi parte a pregătirii teologice, întrucât cei doi urmau învăţă- 
turile pitagoreice şi platonice, conform cărora realitatea naturii este una matematică. 
** Ibidem, p. 14 
5 Jbidern, p.16 


5 Max Caspar, op. cit. p. 42 
53 James R. Voelkel, Op. Cit.» p. 17 


54 James R. Voelkel, op. cit. p. 17 / Idem 
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Capacităţile matematice ale omului, susținea Melanchthon, sunt, de asemenea, o 
reflectare a lui Dumnezeu, ceea ce ne permite să avem acces la divinitate prin studiul 
naturii. Influenţa lui Melanchthon asupra curriculum-ului la Tiibingen era substan- 
ţială, astfel că Kepler a studiat matematica, astronomia și fizica alături de etică, dialec- 
tică, retorică, greacă și ebraică timp de doi ani, înainte de a începe studiile teologice 
propriu-zise. A citit și și-a însuşit operele lui Aristotel, dar și pe cele ale pitagoreicilor, 
ale lui Platon şi ale neoplatoniştilor.“* Tânărul Kepler a descoperit mai ales cele două 
discipline care, de altfel, l-au preocupat toată viaţa şi i-au influențat opera și destinul: 
matematica, ce includea și astronomia, și teologia. De alfel, cele două discipline se 
asemănau cumva: ambele transcend experienţa pământeană în căutarea adevărurilor 
eterne. Pentru Kepler, dovezile geometrice par a fi cele mai apropiate de o cunoaştere 
sigură dincolo de existenţa noastră muritoare. 

Marea carte a matematicii și, inclusiv, a astronomiei i-a fost deschisă şi tradusă, 
pentru început, de Magister Michael Măstlin, un astronom recunoscut și profesor de 
matematică la Țiibinger Srife. Măstlin a fost cel care l-a inspirat pe Kepler să vorbeas- 
că despre avantajele matematice ale sistemului copernican asupra celui ptolemaic. 
Astfel a început un mentorat şi o prietenie care a durat mai mulţi ani.5*$ 

Ştiinţele matematice erau o specialitate importantă şi se punea mare accent pe 
predarea acestora în cadrul universităţilor luterane din Germania. Astfel, profesorul 
Măstlin era destul de calificat ca să-l înveţe pe tânărul Kepler ultimele noutăţi în 


57 astronomul 


teoria astronomică: sistemul heliocentric al lui Nicolaus Copernicus 
polonez care, inspirat de Platon, realizase un model matematic ce plasa Soarele ne- 
mișcat în centrul Universului, în timp ce planetele s-ar fi mişcat în jurul lui. Măstlin 
preda însă şi vechea astronomie ptolemaică, bazată pe învățăturile aristotelice, aceasta 
reprezentând sistemul cosmologic dominant timp de 1300 de ani de la dezvoltarea 
sa de către matematicianul și astronomul greco-egiptean Claudius Prolemaeus (cca 
100 d. Chr.- cca 170 d. Chr.). Faimoasa sa lucrare A/magesr începea cu informaţia — 
veche chiar și pentru timpul său — că lumea este o sferă și că Pământul stă imobil în 
centrul universului, fiind legat de exterior prin sferele stelelor*5. La acest cadru 
cosmologic de bază, Ptolemeu a adăugat teorii matematice pentru mișcarea fiecărei 
planete. Cu unele ajustări, aceste teorii erau suficiente pentru a prezice mişcarea 


planetelor destul de bine până în vremea lui Kepler. 


5 Rhonda Martens, Kepler Philosophy and the New Astronomy, Princeton University Press, 
2000, p.12 

€ JDidem 

57 James R. Voelkel, Op. Cit.» p. 17 
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Mysterium cosmographicum sau extinderea teoriei proporţiilor 
asupra corpurilor celeste 


Păşind pe urmele lui Platon şi Copernicus, combinând teoria proporţiilor cu 
heliocentrismul, Johannes Kepler s-a văzut în faţa unor descoperiri uimitoare, ce |- 
au făcut să creadă că a ajuns să înţeleagă modul în care Divinitatea a construit Uni- 
versul. Deşi își întrerupe studiile teologice pentru că primise o invitaţie de a preda 
matematica la un seminar protestant din Graz, Kepler, deja convins de corectitudi- 
nea sistemului heliocentric, rămâne concentrat asupra acestei chestiuni. Așa cum 
susţine în Prefara la Mysterium Cosmographicum (Misterul cosmografic), în timp 
ce era profesor la Graz, el a devenit obsedat de mai multe întrebări: de ce există şase 
planete şi nu mai multe, de ce distanţele şi vitezele lor în raport cu Soarele erau cele 
cunoscute şi nu altele? Propunându-și să explice „numărul, dimensiunea şi mişca- 
rea” orbitelor planetelor, iniţial a încercat să afle unele proporţii numerice simple 
între dimensiunile planetare şi distanţele dintre acestea, dar fără succes. Apoi a decis 
— o decizie care i-a ghidat evoluţia operelor sale — că Dumnezeu era un geometru 
care ar fi creat lumea pentru a reprezenta forme geometrice cu semnificaţie esteti- 
că.” Revelația s-a produs pe data de 9 iulie 1595, la Graz, în timp ce desena o figură 
pe tablă pentru clasa lui. S-a simţit iluminat de Cel de Sus, atunci când a realizat că 
deţine însuşi secretul Creaţiei. Desenul înfățișa un triunghi potrivit între două cer- 
curi; cu alte cuvinte, cercul exterior era circumscris, iar cel interior, înscris triunghi- 
ului respectiv. Pe când privea la cele două cercuri, i-a venit brusc ideea că raportul 
celor două raze ar trebui să fie același cu raportul orbitelor lui Saturn şi Jupiter. 
Restul inspiraţiei i-a venit într-o clipă. Saturn și Jupiter sunt primele planete, adică 
planetele periferice ale sistemului Solar, iar triunghiul este prima figură din geome- 
trie. „Am încercat imediat să înscriu în intervalul următor, cel dintre Jupiter şi Mar- 
te, un pătrat, în intervalul dintre Marte şi Pământ, un pentagon, iar în acela dintre 
Pământ şi Venus, un hexagon...”. Nu a mers, nu încă, dar Kepler simţea că este 
aproape de adevăr. „Şi acum am insistat din nou. De ce să caut forme bidimensio- 
nale ca să potrivesc orbitele din spaţiu? Trebuia să căutăm formele tridimensionale 


(...) şi ai acum la dispoziţie descoperirea mea!”% 


El adoptă ideea că Soarele se găseş- 
te în centrul Universului din raţiuni strict matematice sau, mai corect spus, strict 
metafizice. Kepler își va face publică descoperirea în anul 1596, la Tiibingen, oraşul 
maestrului său Măstlin, prin lucrarea intitulată Prodromus dissertationurm Cosmo- 


graphicarum, continens Mysterium cosmographicum de admirabili proportione 


5 Rhonda Martens, Op. Cit. p. 12 
% Arthur Koestler, Lunaticii. Evoluţia concepției despre Univers de la Pitagora la Newton, Editura 


Humanitas, București, 1995, p. 194 
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orbium caelestium: deque causis coelorum numeri, magnitudinis, motuum que 
periodicorum genuinis et propriis, Demonstratum per Quinque regularia corpora 
Geometrica (Eseu asupra cercetării cosmografice ce conţine misterul cosmografic 
despre admirabila proporție a orbitelor cerești: despre cauzele numărului, mărimii şi 
mișcării periodice proprii și netalsificare ale cerului, demonstrate prin intermediul 
celor cinci corpuri regulate ale geometriei), care argumenta că structura Universului 
se bazează pe forme geometrice. 

În această lucrare, Kepler propunea să articuleze un model al Universului ca- 
re să descrie mișcarea planetelor în termenii celor cinci solide tridimensionale per- 
fecte care pot fi înscrise în sfere. 

Primul care a observat că există numai cinci forme de solide ale căror suprafețe 
sunt toate de configuraţie uniformă a fost Pitagora (570 î. Chr. — 495 î. Chr.). Apoi, 
Platon a scris dialogul Zimaios (cca 360 î. Chr.), în care, abordând natura lumii fizice 
şi cea a lumii eterne, prezenta pe larg alcătuirea celor cinci solide perfectes*": 

e etraedrul [7erpă (terra) = patru + ESpa (hâdra) = bază sau faţă], numit şi 
piramida regulată, este o figură solidă regulată cu patru fețe triunghiulare uniforme; 

e hexaedrul [d (exa) = șase] sau cubul este o figură solidă regulată cu șase 
feţe pătrate uniforme; 

e octaedrul [oxră (ocza) = opt] este o figură solidă regulată cu opt feţe tri- 
unghiulare uniforme; 

e dodecaedrul [6c)6exa (dâdeka) = doisprezece] este o figură solidă regula- 
tă cu 12 feţe pentagonale egale, echilarerale și echiunghiulare; 

e icosaedrul [akood (eikosa) = douăzeci] este o figură solidă regulată cu 20 
de feţe triunghiulare egale şi echilaterale. 

Iată, așadar, că există combinaţii de triunghiuri și pătrate, care realizează solide 
perfecte ce se pot înscrie în sfere. Vorbind despre piramida triunghiulară echilaterală, 
Platon menţionează că aceasta poate fi înscrisă într-o sferă, deoarece are „proprietatea 
de a împărţi întreaga suprafaţă a sferei în care este înscrisă în părți egale şi congruen- 


t pP532 


„ Conform însă pitagoreicilor, mai exista „o ultimă combinaţie, a cincea”, un 
poliedru regular cu 12 feţe alcătuite din pentagoane regulate şi care poate fi, de aseme- 
nea, înscris într-o sferă. Pentru că, în tradiția pitagoreică, cifra 5 este numărul armoni- 
ei şi al echilibrului, simbolizând universul*, „de ea, spune Platon, s-a folosit zeul 


pentru alcătuirea întregului, desenând structura acestuia din dodecaedre”s**. 


5 Platon, Opere VII. Timaios, Editura Ştiinţifică, Bucureşti, 1983, pp. 170 — 171 

5 Ibidem, p. 171 

5% Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, Dicţionar de simboluri, volumul IL, A — D, Editura Artemis, 
București, 1993, p. 310 

5% Platon, Op. Cit. p. 171 
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Dialogul Zimaios susţinea că cele patru elemente (pământ, apă, aer, foc) se 
deosebesc unul de altul „cu ajutorul formelor şi numerelor”55. Ca urmare, fiecare 
dintre aceste elemente este alcătuit din particule minuscule identice, „invizibile 


isa 
pentru noi” 


„ care au o formă geometrică specială. Prin urmare, se pot asocia focul 
cu tetraedrul, pământul cu hexaedrul, aerul cu octaedrul şi apa cu icosaedrul”. Al 
cincilea solid platonic era dodecaedrul, ale cărui feţe erau pentagonale şi care repre- 
zenta forma universului ca întreg (Figura nr. 83), probabil pentru că dintre toate 
elementele, acesta avea aspectul aproximativ al unei sfere despre care Zimaios nota- 
se deja că este forma sub care Zeul crease universul. De altfel, despre cel de al cinci- 
lea solid platonic, dodecaedrul, filosoful antic afirmă că Zeul l-a folosit pentru a 
aranja constelaţiile pe întregul cer. Vorbind despre aer, Platons:ă spunea că există un 
fel foarte translucid, care este numit cu numele de ai0np (aerher)5%? 

Mai târziu, în ultima carte (Cartea XTII)a tratatului Elementele, Euclid a fost 
cel care a descris matematic construcţia celor cinci solide regulate platonice, precum 
şi circumscrierea lor în sferele aferente. Propozigiile 13 — 17% sunt dedicate con- 
strucţiei tetraedrului, octaedrului, cubului, icosaedrului şi dodecaedrului, exact în 
această ordine. Pentru fiecare corp solid regulat, Euclid a găsit raportul dintre dia- 
metrul sferei circumscrise și circumferință. 

La sfârșitul secolului al XVII-lea, matematicianul și geometrul Johannes Ke- 
pler s-a gândit că nu poate fi doar o simplă coincidenţă faptul că există doar cinci 
solide regulate şi doar şase planete cunoscute. Kepler era încredinţat că Dumnezeu a 
creat Universul conform unui plan bine pus la punct, perfect din punct de vedere 
arhitectural şi exprimabil în formule matematices*, mai ales dacă lua în considerare 
şi ceea ce spunea Aristotel: „Divinitatea şi natura nu fac nimic inutil”5*. Plin de avân- 
tul tinereţii, Kepler (Figura nr. 84) cerceta cerul înstelat, dorind să cunoască intenţia 
Matematicianului Divin. La numai 25 de ani, el publică prima sa carte, Mysterium 
cosmographicurm, care nu se referea la mecanica cerească, după cum anunța titlul, ci 


55 Jbidem, p.169 

5% Ibidem, p.172 

5 Ibidem, p. 172 

5% Ibidem, Pp. 175 — 176 

5 Ibidem, pp. 176 — 177 

** Euclid, he Thirteen Books of Euclid's Elements, translated from the text of heiberg with in- 
troduction and commentary by Thomas L. Heath, second edition revised with additions, volume 
III, Cambridge at the University Press, 1926, pp. 497 — 503 

+ Alexandre Koyre, The Astronomical Revolution: Copernicus — Kepler — Borelli, translated by 
Dr. R. E. W. Maddison, Hermann, Paris, 1973; p. 176 

5* Aristotel, Despre cer, ediţie bilingvă, studiu introductiv, bibliografie, traducere din greaca veche, 
sumar analitic, note şi indexuri de Șerban Nicolau, Editura Paideia, București, 2005, p. 188 
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la proporții” 


dar şi în orbitele celor şase planete cunoscute până atunci (Figura nr. 85). Astronomul 


„pe care Kepler le vede în perioadele de revoluţie ale fiecărei planetes**, 


german cunoștea, desigur, afirmaţia lui Platon din 7imaios, referitoare la proporţii: 
„Deoarece la început toate lucrurile erau în dezordine, zeul a introdus în fiecare lucru 
toate felurile de proporţii, pretutindeni unde era cu putinţă, pentru ca fiecare să fie 
într-o proporţie armonioasă atât cu sine, cât şi cu celelalte. (...) Pe acestea toate De- 
miurgul le-a pus întâi în ordine, apoi a alcătuit din ele acest Univers.5% 

Plecând de la aserţiunea aristotelică, conform căreia „forma sferică e necesar 
să aparţină cerului, căci aceasta este cea mai proprie substanței lui și prima prin na- 


pi 
tură ”5+ 


„ Kepler a considerat că este posibil ca cele cinci solide platonice regulate să 
se înscrie în orbitele sferice ale planetelor ce se rotesc, în sistemul copernican, în 
jurul Soarelui: Primarius scopus libelli, er quod hac quingue corpora sint inter 
orbes, Astronomica probation (Scopul principal al cărții este să demonstrăm din 
punct de vedere astronomic că cele cinci corpuri se află între sferele planetare)". 
Astfel, Kepler s-a angajat în încercarea entuziastă de a arăta dacă mişcarea planetelor 
poate fi descrisă în funcţie de acest plan geometric. EI a speculat că, în locul sferelor 
de cristal, planetele erau separate de aceste forme perfecte și erau purtate prin ceruri, 
conform unui plan matematic armonios proiectat de către însuşi Dumnezeus%. 
Recunoaște însă că a plecat în cercetarea sa de la Copernici hyporhesibus (ipoteza 
lui Copernicus) şi că, prin urmare, nostris Philosophia assentitur Copernicus (Filo- 
sofia noastră îl urmează pe Copernic)", deoarece lua în considerare faptul că Soare- 
le se află în centrul sistemului planetar, şi nu Pământul55*. 

Kepler a propus un model al sistemului solar în care cele cinci solide regulate 
erau incluse unul în interiorul altuia, fiind separate printr-o serie de sfere înscrise și 
circumscrises* pentru a exprima relaţiile de distanță dintre cele șase planete cunos- 
cute în acel moment. Cele şase sfere corespund fiecăreia dintre cele şase planete cu- 
noscute până atunci (Mercur, Venus, Pământ, Marte, Jupiter și Saturn), iar cele cinci 


* H. R. Radian, Cartea proporțiilor, Editura Meridiane, București, 1981, p. 29 

5 Kepler, Prodromus dissertationum cosmographicarum, continens Mysterium cosmographicurm, 
Francofurti, Recusus Typis Erasmi Kempferi, sumptibus Gedefridi Tampachii, 1624, p. 75 

5% Platon, op. cit., p. 189 

546 Aristotel, op. ciz., p. 226 

5 Johannes Kepler, op. ci. p. 53 

i John Marmysz, Zhe Parh of Philosophy: Truth, Wonder, and Distress, Wadsworth, 2012, p. 155 
5 Johannes Kepler, op. cit, p. 53 

559 Jbidem, p. 150 

5 Ibidem, p. 93 
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Tetraedrul (conţine patru feţe Hexaedrul (conţine șase fețe Octaedrul (conţine opt feţe 
triunghiulare egale ) = focul pătrate egale) = pămânvul triunghiulare egale) = aerul 


Icosaedrul (conţine douăzeci de Dodecaedrul (conţine douăsprezece 
feţe triunghiulare egale) = apa feţe pentagonale egale) = universul 


Figura nr. 83. Cele patru elemente (pământ, apă, aer, foc) sunt alcătuite din particule minuscule identice care au o formă 
geometrică specială; la acestea se adaugă al cincilea solid platonic, dodecaedrul, care reprezenta forma universului ca în- 
treg. De observat că Kepler situează în centrul universului imaginea Soarelui”. 


55 Johannes Kepler, Harmonices mundi libri V, Excudebat loannes Plancus, Lincii Austriz, 1619, p. 186 


Figura nr. 84. Johannes Kepler (autor necunoscut, 1610; Figura nr. 85. Diagramă ce ilustra ipoteza lui Copernicus, preluată de Kepler: 
originalul din Mănăstirea benedictină de la Kremsmiinster ordonarea concentrică a sferelor în Univers, care cărau cu ele planetele, cu 


s-a pierdut) poziționarea în centru a Soareluis”?. 


55 Johannes Kepler, Prodromus dissertationum cosmographicarum, continens Mysterium cosmographicum, de Admirabili Proportione orbium coeles- 
tium, Excudebat Georgius Gruppenbachius, Tubingz, 1596, p. n7 
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solide au fost ordonate astfel încât cel mai în interior să fie octoedrul, urmat de ico- 
saedru, dodecaedru, tetraedru şi, în cele din urmă, de cubs*. Piramida, cubul și 
dodecaedrul sunt solidele primare, având ca feţe cele trei figuri primare, în ordine: 
triunghiul, pătratul și pentagonul. Celelalre două solide, octoedrul și icosaedru, 
sunt secundare, având feţele doar triunghiuri echilaterales5. Kepler îşi începe pre- 
zentarea sistemului său, considerând că: „Orbita Pământului este măsura tuturor 
celorlalte orbite”. Ţinând cont că în sistemul copernican există trei planete situate 
deasupra Pământului, este necesar să punem în ordine cele trei corpuri primare, şi 
anume cubul, piramida și dodecaedrul, pe care le vom poziţiona în afara orbitei 
Pământului, iar octaedrul și icosaedrul vor fi situate în interiorul orbitei Pământu- 
lui.55% Kepler descrie apoi modul în care se poate construi un astfel de sistem: „cir- 
cumscrie-i (orbitei Pământului) un dodecaedru; sfera circumscrisă acestuia este 
Marte. Orbitei lui Marte circumscrie-i un tetraedru; sfera circumscrisă acestuia este 
Jupiter. Orbirei lui Jupiter circumscrie-i un cub; sfera circumscrisă acestuia este 
Saturn. Acum înscrie în orbita Pământului un icosaedru; sfera înscrisă acestuia este 
Venus. În orbita Venerei, înscrie un octaedru; sfera înscrisă în aceasta este Mercur. 
Acum aveţi motivul pentru numărul planetelor” 55 

Pentru a justifica certitudinea astronomiei, Kepler oferă o metodă de a iden- 
tifica cauzele formale din observaţii. Această metodă se sprijină pe apelarea la figuri 
geometrice uniforme simple, cele mai apropiate de sferă. În acest mod, el propune 
ca analizele filosofiei naturii să înceapă totdeauna cu aceste figuri sau cu o combina- 
ţie a lor (Figura nr. 86). 

Cu adevărat, în paginile cărţii sale, Kepler ne dezvăluie misterul cosmosului: 
Dumnezeu a creat lumea după un plan bine pus la punct, care folosește solidele 
platonice ca eșafodaj. Însă, deşi la prima vedere Kepler părea să susţină, prin demer- 
sul lui, punctul de vedere al religiei, el dezvăluia, de fapt, încă două secrete privitoa- 
re la alcătuirea cosmosului: 

1. Dumnezeu este copernican, deoarece a poziționat Soarele în centrul Uni- 
versului; 

2. cu toate că sistemul său prezenta cele șase sfere circumscrise și înscrise ce 
erau conforme cu aserţiunile aristotelicess5, prin introducerea solidelor platoniciene 
între ele, perfecte ce-i drept, dar având, totuși, unghiuri ascuţite, el zdruncina, ast- 
fel, sfericitatea cerului. 


5% Ibidem, pp. 27 — 28 
555 Jbidem, p.28 

556 Ibidem, p. 29 
557 Jbidern, p.10 


ge La i 
55 Aristotel, op. cit. p. 228 
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Figura nr. 86. Diagrama sferelor planetare și a corpurilor regulate circumscrise sau în- 
scrise în ele, așa cum a conceput-o Kepler în Mysterium cosmographicum, unde o de- 
numeşte ca: Zabella III. Orbium Planetarum dimensiones, et distantias per quinque 
regularia corpora geometrica exhibens. Orbitele planetare sunt separate prin cele cinci 
solide platonice, aranjate astfel: cel mai interior este poziţionat octaedrul, urmat de 
icosaedru, care circumscrie sfera anterioară, apoi dodecaedru, tetraedru și, în cele din 


urmă, hexaedrul sau cubul, care se înscriu fiecare în câte o sferă'*?. 


5 Johannes Kepler, Harmonices mundi libri V, Excudebat loannes Plancus, Lincii Austrize, 1619, p. 126 
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Kepler a căutat răspuns la întrebarea: de ce sunt doar șase planete și nu mai 
mule? Cea mai importantă demonstraţie o reprezintă faptul că, prin construcţia 
geometrică asigurată de solidele regulare și sferele lor înscrise, au fost definite distanţe- 
le dintre planete și Soare, așa cum apar acestea în sistemul copernican. Concepţia lui 
Kepler era motivată, în parte, de faptul, obişnuit printre luteranii care îl urmau pe 
Melanchthon, că lumea a fost dotată cu ordine de către Dumnezeu și că adevărurile 
matematicii și, implicit, ale astronomiei, sunt certe, deoarece ele sunt înscrise în suflet 
atunci când acesta este creat. Kepler a crezut că a înţeles providenţialul proiect al Di- 
vinităţii, dar, de fapt, el a asigurat cel mai puternic posibil argument pentru compati- 
bilitatea sistemului copernican cu credinţa creştină.5% 

Ulterior, sistemul geometric al lui Kepler părea că este incorect, deoarece, cu 
ajutorul telescoapelor tot mai performante, s-au mai descoperit încă trei planete 
(Uranus — în 1781; Neptun — în 1846; Pluto — în 1930), precum şi un număr vast de 
asteroizi. Legea geometrică a proporţiilor sistemului nostru solar, descoperită de 
Kepler, se păstrează şi pentru noile planete: între Saturn şi Uranus se poate înscrie 
icosaedrul, între Uranus și Neptun — Octaedrul, iar între Neptun şi Pluto se înscrie 
dodecaedrul. Prin urmare, se repetă ordinea stabiliră de Kepler pentru planetele 
„Clasice” situate mai aproape de Soare: între Mercur și Venus se înscrie icosaedrul, 
între Venus şi Pământ se regăsește octaedrul, iar între Pământ şi Marte se identifică 
dodecaedrul.5*' 

Teologul Christopher B. Kaiser consideră însă că semnificaţia cărţii Myste- 
rium cosmographicum este importantă și pentru că, prin intermediul ei, Kepler a 
modelat credinţa. EI a început cercetarea sa astronomică având convingerea fermă 
că Dumnezeu este un Creator înţelept şi a argumentat pe această bază că EI a con- 
struit un sistem planetar conform legilor geometriei solide5*”, iar planetele, pe care 
tot EI le-a creat, trebuie să urmeze legi simples%. Astronomul şi-a exprimat chiar 
speranţa că descoperirile sale îi vor convinge pe unii filosofi că lumea a fost creată şi 
ordonată de Dumnezeu. Kepler a fost un om de ştiinţă a cărui activitate a avut 
adânci rădăcini teologice, dacă ţinem cont de pregătirea sa iniţială, care a stat sub 
influenţa profesorilor de la Universitatea luterană din Tibingen. El reuşeşte însă, în 
mod magistral, să folosească geometria pentru a ajunge la Dumnezeu. Maestru i-a 
fost Platon, care spunea: „în alcătuirea lumii a intrat fiecare din cele patru elemente 


5% Katherine A. Tredwell, Peter Barker, Copernicus * first friends: physical copernicanism from 1543 
to 1610, Filozofski vestnik, 2004, volume XXV, Number 2, pp. 143 — 166 

“HR. Radian, op. cit. p. 34 

da Christopher B. Kaiser, Zoward a 7heology of Scientific Endeavour: The Descenr of Science, 
Ashgate Publishing Limited, Hampshire, 2007, p. 133 

5% Ibidem, p.140 
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(...) şi din ele a fost născut corpul Universului, concordând prin proporţie geome- 
crică şi dobândind de aceea Iubire”.5%* Şi James R. Voelkel consideră că, pentru 
Kepler, sistemul copernican avea o semnificaţie religioasă. Universul, aşa cum îl 
vedea el, nu era nimic altceva decât imaginea lui Dumnezeu. Soarele se afla în cen- 
tru, de unde distribuia lumină, căldură şi mişcarea pentru planete. Îl reprezenta pe 
Dumnezeu-Tatăl. În afara sistemului erau stelele. Ele erau localizate pe o sferă fixă — 
cel mai perfect corp geometric —, erau centrate de Soare, împrejmuiau universul şi 
defineau spaţiul acestuia. Ele îl reprezentau pe Dumnezeu-Fiul, lisus Christos, iar 


substanța eterică dintre ele era însuși Spiritul Sfânt.” 5 


Astronomia nova — autoritatea cerurilor sferice 
este detronată de mişcarea eliptică 


Deși stabilise cu precizie modul de organizare geometrică a planetelor cunos- 
cute, încercările lui Kepler de a realiza o hartă a orbitelor planetelor sub forma soli- 
delor perfecte a dus la repetate eșecuri. Atunci, profesorul de la Graz s-a gândit că, 
poate, motivul pentru care proiectul său inspirat din matematica pitagoreicilor nu 
funcţiona era acela că nu avea dovezi observaţionale bune. EI a trimis o copie a 
Mysterium lui Tycho Brahe, care se afla atunci la Praga, în slujba Împăratului Ru- 
dolf al II-lea, după ce pierduse sprijinul curţii daneze. Apoi, în 1600, a acceptat invi- 
taţia lui Brahe, astronomul cu cele mai corecte observaţii astronomice ale timpului. 

Tycho Brahe realizase observaţii cu ochiul liber şi consemnase extrem de detali- 
at mişcările corpurilor cerești. Avea însă și el destule probleme atunci când folosea 
aceste date. Ca urmare, l-a invitat pe Kepler pentru a-l ajuta să formuleze un model 
cosmologic care ar fi folosit datele observate.5€ În 1600, Kepler îl vizitează pe Brahe şi 
rămâne la Praga timp de câteva luni, dar întrevederea se sfârșește dezastruos, poate şi 
din cauza diferențelor de păreri cu privire la organizarea universului. La scurt timp 
însă, Kepler îşi cere scuze pentru controversă și este invitat din nou să lucreze cu Bra- 
he. La sfârșitul lui septembrie 1600, Kepler se mută cu familia sa de la Graz la Praga, 
dar pe 24 octombrie 1601, Brahe moare la vârsta de doar ss de ani. Imediat apar zvo- 
nuri despre o posibilă otrăvire, dar nimic nu era cert. După trei sute de ani de la 
moartea sa, în 1991, o analiză medico-legală a firului de păr prelevat de la rămășițele lui 
a indicat prezenţa unei cantităţi de mercur de o sută de ori mai mare decât normalul, 
ceea ce a condus, desigur, la concluzia că astronomul danez a murit otrăvit.“ Nu se 


5% Platon, Op. Cit. p. 146 

5% James R. Voelkel, op. ciz, p. 20 
5% John Marmysz, op. cit. p. 155 

57 Joshua Gilder, Anne-Lee Gilder, Fleavenly Intrigue: Johannes Kepler, Tycho Brahe, and the 


Murder Behind One of Eistory 5 Greatest Scientific Discoveries, Anchor Books, New York, 2004, p. 9 
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ştie însă cu siguranță dacă Kepler a avut sau nu vreun rol în această poveste. Cert este 
însă că toţi știau, inclusiv Kepler, că observaţiile lui Brahe erau o adevărată comoară, 
deoarece el nu era numai un observator de excepţie, dar făcea și observaţii extensive. 
Oricum, Kepler a preluat funcţia lui Brahe, de matematician imperial la curtea lui 
Rudolf, şi abia apoi a izbutit să obțină, deşi cu greu, toate caietele cu notițele astro- 
nomice înregistrate de astronomul danez de-a lungul a peste douăzeci de ani. Pe baza 
lor, Kepler a continuat cercetarea maestrului său asupra orbitei lui Marte şi a consta- 
tat cu uimire, în 1602, că aceasta nu era circulară. Apoi, în 1605, a descoperit că orbita 
planetelor este o elipsă cu Soarele într-unul dintre focare, fapt ce va deveni ulterior 
cunoscut ca fiind prima lege a mișcării planetare. Abia în 1609 a putut Kepler să-și 
publice observaţiile, deoarece a trebuit să se lupte cu moștenitorii lui Brahe asupra 
dreptului de a-i folosi observaţiile, 555 Cartea care cuprindea aceste minunate observa- 
ţii se numea Astronomia Nova AITIOAOIHTOX seu physica caelestis, tradita 
commentariis de motibus stelle Martis ex observationibus G. V Tychonis Brahe 
(Noua Astronomie, bazată pe Cauze, sau Fizica Celestă, tratată prin intermediul co- 
mentariilor asupra mișcărilor Stelei Marte, preluate din observaţiile hui Tycho Brahe). 
Ticlul ei extins proclamă faptul că noua astronomie este cauzală, că fizica cerurilor se 
axează pe examinarea mișcărilor Planetei Marte şi că rezultatele obţinute se bazează, 
în parte, pe observaţiile înregistrate de Tycho Brahe, autoritatea de netăgăduit în 
materie de cercetare a cerurilor. 

Cartea îi este închinată lui Rudolf al II-lea, Împăratul de la Praga, în serviciul 
căruia se afla. În acest tratat sunt prezentate expresiile matematice care argumentea- 
ză descoperirile copernicane, dar și prima menționare a orbitei eliptice a planetelor. 
De fapt, Astronomia Nova are trei scopuri. Primul a fost acela de a demonstra că 
modelele folosite de toţi ceilalți astronomi erau greşite, reuşind acest lucru cu ajuto- 
rul observaţiilor lui Tycho, cunoscute a fi cele mai corecte la vremea aceea. În al 
doilea rând, Kepler a dorit să prezinte noua sa astronomie pe care o consideră corec- 
tă pe baza observaţiilor tychonice. În Anal, el argumentează că teoriile sale reprezen- 
tau cu adevărat ceea ce se petrece în ceruri, deoarece se bazau pe introducerea, pen- 
tru prima dată, a legilor fizice în astronomies*”: „Am cercetat metafizica lui Aristo- 
tel sau, mai precis, De caelo (Despre cer) şi am studiat cauzele naturale ale mișcării. 
Această analiză a demonstrat foarte clar motivele care arată că doctrina copernicană 
este adevărată și celelalte două (cea a lui Prolemeu și a lui Tycho Brahe) sunt false”. 
Din punct de vedere astronomic, discuţia este centrată pe Copernicus și Brahe, dar 
ţinta era Aristotel, deoarece Brahe folosise argumentele aristotelice împotriva miș- 


5% R honda Martens, Keplers Philosophy and the New Astronomy, Princeton University Press, 


2000, p. 16 
59 Bruce Stephenson, Kepler Physical Astronomy, Springer-Verlag, New York, 1987, pp. 22 — 24 
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cării Pământului atunci când elaborase sistemul tychonic: „Primul pas spre deter- 
minarea cauzelor fizice (ale mișcării planetelor) constă în dovedirea faptului că 
punctul comun al eccentricelor nu este același punct sau altul din vecinătatea Soare- 
lui, așa cum credeau Copernicus şi Iycho Brahe, ci este în centrul corpului solar 
însuşi”. Prin urmare, cauzele fizice pot avea originea numai într-un corp real (fizic) 
şi nu într-un punct matematic, unde nu există nimic. Pe baza acestei aserțiuni, Ke- 
pler se delimitează de vechea concepţie aristotelică conform căreia sferele planetare 
se roteau pe loc, cărând cu ele celelalte sfere care se aflau în interiorul lor și, la rândul 
lor, erau târâte de cele exterioare. Aristotel spunea că motorul care producea mișca- 
rea planetară nu era unul material, deoarece ele acționau în eternitate. EI a atribuit 
planetelor înţelegere și voință, pentru a direcționa mișcarea, și a atașat fiecărui mo- 
tor un suflet motivator pentru a ajuta sferele să se miște împotriva rezistenţei la 
mișcare.” Analizând legile fizice ale mișcării, Kepler a reuşit să zdruncine funda- 
mentul fizicii aristotelice şi a contribuit la progresul științelor. 

Pe baza cauzalităţii fizice, Johannes Kepler își construieşte teoria sa cosmologi- 
că, înaintând pas cu pas. Prima sa afirmaţie este că Soarele însuși este punctul în care 
toate orbitele planetelor se intersectează. Încercând să definească traiectoria lui Marte, 
el găseşte adevăratul model de deplasare a planetelor, pe care îl determină a fi elipsa și 
nu cercul (considerat a fi o formă perfectă”). În plus, Kepler afirmă că Soarele se află 
într-unul din focarele acestor elipse și descoperă, astfel, prima lege a mișcării planetare. 

Pentru a fi înţeles de cititorii săi, fiind conștient de noutatea absolută a afirma- 
ţiei sale, Kepler realizează, în tratatul său, o schemă în care reprezintă, prin punctul &, 
Soarele, prin B — centrul excentric al Pământului, G, o, e, Yy fiind punctele în care se 
poate afla Pământul. De asemenea, el poziţionează planeta Marte în punctul n”, 
demonstrând, prin această diagramă, orbita eliptică a acesteia (Figura nr. 87). Plecând 
de aici, el demonstrează că toate planetele au, de fapt, aceeași orbită de tip elipsă, in- 


clusiv Pământul (eccentricitas orbis terrae)”? 


„ Plasând Soarele în centrul sistemului 
planetar, Kepler se arată a fi consecvent heliocentrismului, dar, la o privire mai atentă 
a imaginii de la pagina 149 din Astronomia Nova, observăm că ea reprezintă o replică 
a sistemului numit geo-heliocentric al lui Brahe, pe care astronomul danez l-a repre- 
zentat grafic în lucrarea De mundi zrherei, tipărită pentru prima dată la Uraniborg, 


în 1588 (Figura nr. 76), doar că imaginea tychonică este răsturnată. 


* Ibidem, pp. 22 — 24 

57! Aristotel, op. cit. p. 226 

57* Johannes Kepler, Astronomia Nova Aitiologeros, Sev Physica Coelestis, tradita commentariis De 
Motibus stellae Martis ex observationibus G. V. Iychonis Brahe, Pragae, 1609, (...), p. 149 

* Ibidem, p. 152 
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Apoi astronomul german consideră că Soarele nu numai că este centrul orbite- 
lor tuturor planetelor, ci și motorul mișcării acestora. Această idee i s-a conturat după 
ce a citit lucrarea De magnere, Magneticisque Corporibus, et de Magno Magnete 
Tellure; physiologia noua, plurimis et augumentis, et experimentis demonstrate 
(Despre Magner, corpurile magnetice, precum și despre acel mare magnet care este 
Pimântul; noua fziologie"*, demonstrată printr-o mulțime de argumente și experi- 
mente), tipărită la Londra, în 1600, de un „Învăţae serios, domnul William Gilbert, 
profesor de medicină remarcabil în Londra, părintele filosofiei magnetice”, Acesta 
afirma că Pământul însuși era un imens magnet sferic, care exercită o forță magnetică 
însuflețită (vis magneuic animata)”, demonstrată experimental, propunând mai 
departe că această forță poate fi responsabilă de căderea obiectelor pe suprafaţa Pă- 
mântului.57% Cartea lui Gilbert a avut un mare impact asupra lui Kepler. Constatând 
că planetele nu se mișcă cu viteză uniformă, ci variabil, în funcţie de distanţa lor faţă 
de Soare, astronomul german consideră că mecanismul care mişcă planetele se află în 
Soare. Pentru a descrie mișcarea planetelor, acesta citează lucrarea lui Gilbert și afirmă 
că aşa cum puterea magnetică are forţa de a atrage circular fierul, tot astfel există şi un 
promotor al orbitelor planetare care este Soarele; acesta produce o specie fizică, 
filamenta seu fibras (filamente sau fibre), numite şi fibris sole magnetica (fibre mag- 
netice solare), în care stă puterea sa, deoarece ele exercită o virrurs magnetica (0 forță 
magnetică), analogă luminii pe care o emite și care împinge planetele să se miște”. 
Forţa de atracţie care ţine planetele legate de Soare nu este identică celei din magnet, 
ci este numai directoare, deoarece are loc un transfer al forței magnetice dinspre Soare 
înspre planete, care se revarsă din acțiunea lui magnetică sub forma fibrelor sau fila- 
mentelor magnetice. Această forţă devine o vis morrix care mișcă planetele pe orbitele 
lor. Ea se va întoarce din nou la Soare, de la toate planetele“75, pentru a se păstra, ast- 
fel, distanţele în spaţiu. Iată, așadar, cum lucrarea lui Gilbert i-a asigurat lui Kepler 
răspunsul de care avea nevoie pentru a lega astronomia de fizică. 

Teoria astronomului german despre existenţa unei energii fizice de tip vis mag- 
netica, care emană de la Soare şi acţionează ca o forţă motrice planetară, era rezultatul 


+ Fiziologie = ramură a biologiei care se ocupă de modul de funcţionare normală a ființelor vii şi a 
părţilor din care sunt alcătuite. 

5 William Gilbert, De magnete, Magneticisgue Corporibus, et de Magno Magnete Tellure; physi- 
ologia noua, plurimis et augumentis, et experimentis demonstrate, Londra, 1600, p. 208 

7% Jbidem, pp. 214 — 232 

577 Johannes Kepler, Astronomia Nova Aitiologeros, Sev Physica Coelestis, tradita commentariis De 
(...), p.176 

578 Ibidem, p. 176 


308 


Figura nr. 87. Diagrama orbitei lui Marte descoperită de Kepler și publicată în Astronomia Nova”? 


5 Ibidem, p. 149 
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unui entuziasm exagerat, dar era mult mai corectă decât vechea teorie conform căre- 
ia planetele erau mișcate de inreligențe supranaturale.5%* 

Filosoful Alexandre Koyres" (1892 — 1964) notează că Astronomia Nova este, 
cu adevărat, o nouă astronomie. Pentru prima dată, principiul lui Aristotel, fun- 
damental în astronomie timp de două mii de ani, conform căruia mișcarea corpuri- 
lor celeste este, în mod necesar, o mișcare circulară este abandonat. Pentru prima 
dată, această mișcare este explicată prin acţiunea forţelor fizice. 

Kepler a formulat, astfel, o nouă imagine a Universului, care prezicea toate 
mișcările planetelor fără folosirea complicată a epiciclurilor. Teoria sa urma exem- 
plul lui Aristarchus și Copernicus şi muta Pământul din centrul Universului, 
plasându-l pe o orbită în jurul Soarelui. Oricum, formele orbitelor planetare nu 
erau circulare, aşa cum se considerase până atunci, ci eliptice. O elipsă este un cerc 
alungit, ce seamănă cu un oval. În loc de a avea un singur focar central, ea are două. 
În noul sistem al mișcării planetare construit de Kepler, Soarele stă într-unul dintre 
focarele elipselor care constituie orbitele planetelor. Mai mult, astronomul a descris 
matematic mișcările planetelor, pe care le arăta călătorind cu diferite viteze, în func- 
ţie de distanţa lor faţă de Soare, ceea ce a zdruncinat din nou aserțiunea aristotelică, 
conform căreia „rămâne să fie mişcate cercurile, iar astrele să rămână imobile și ata- 
şate cercurilor care sunt mişcate, căci numai astfel nu urmează nimic absurd”5%?. 

Modelul lui Kepler funcţiona simplu şi perfect și putea prezice poziţiile pla- 
netelor în ceruri, la un anumit moment dat.5* Însă, ceea ce este şi mai important, 
Astronomia Nova include două dintre cele trei legi ale lui Kepler asupra mișcării 
planetelor, și anume: 1. planetele se mișcă pe orbite eliptice, în centrul cărora se află 
Soarele; 2. cu cât o planetă este mai aproape de Soare, aceasta se mişcă mai repede. 
„Raza vectoare a planetei (linia ce uneşte planeta de stea) mătură arii egale în inter- 
vale de timp egale”. Practic, această lege dovedeşte că planeta are o viteză mai mare 
atunci când se află mai aproape de stea şi mai mică atunci când se mișcă la distanţe 
mai mari de steaua în jurul căreia orbitează. 


Dissertatio cum Nuncio Sidereo — solidaritatea noilor filosofi ai naturii 


În 1610, Kepler află știrile despre senzaţionalele descoperiri astronomice obţi- 
nute de italianul Galileo Galilei, pe care acesta le publicase în lucrarea Sidereus 


55 David Deming, Science and Technology in World History, volume 3: The Black Dearh, the 
Renaissance, The reformation and the Scientific revolution, McFarland & Company, 2012, p. 152 

5% Alexandre Koyre, Zhe Astronomical Revolution: Copernicus — Kepler — Borelli, translated by Dr. 
R. E. W. Maddison, Hermann, Paris, 1973, p. 166 

5% Aristotel, Op. Cit. p. 235 

583 John Marmysz, op. cic., p. 155 
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nuncius (Mesagerul stelar). În general, se consideră că Kepler nu a fost un confident 
al lui Galileo, deoarece între cei doi a existat doar o corespondenţă sporadică, care a 
debutat în vara anului 1597. Matematicianul german era profesor la Graz și i-a tri- 
mis lui Galileo lucrarea sa Prodromus Dissertarionem Cosmographicum (Eseu asu- 
pra cercetării cosmografice), pentru ca acesta să o evalueze. Imediat, pe 4 august 
1597, italianul Galileo, pe atunci profesor de matematică la Academia din Padova, i- 
a răspuns lui Kepler printr-o scrisoare de mulţumire pentru că a fost „considerat 
demn de o astfel de prietenie”, dar și pentru că a „găsit un companion în explorarea 
adevărului”5*. Din textul scrisorii, reiese că Galileo devenise „un convertit la opi- 
niile lui Copernicus”, deoarece acestea i-au explicat multe fenomene, care păreau 
inexplicabile atunci când a folosit ipoteze contrare. Se pare că imediat ce a primit 
scrisoarea, Kepler i-a răspuns, trimițând şi el o scrisoare lui Galileo, de la Graz, pe 
data de 13 octombrie 1597, în care se arată extrem de bucuros de a fi câştigat un prie- 
ten care se preocupă, de asemenea, de „cosmografia copernicană”. Dat fiind că exis- 
tau deja „mulţi învăţaţi matematicieni”, care erau de acord cu „afirmaţia că Pămân- 
tul se mișcă”, Kepler îi propune lui Galileo „să tragem căruţa, aflată în mișcare spre 


IE i sg 
destinaţie, cu un efort unit” 


şi îi recomandă să publice de îndată tot ceea ce a scris 
în apărarea copernicanismului, chiar şi în Germania, dacă nu îi va fi permis acest 
lucru în Italia. Galileo era doar un profesor de matematică în cadrul Universităţii de 
la Padova, cuprins de teama de a se arăta în public drept susţinător al „adevărului”, 
căci se temea să nu împărtășească soarta „maestrului nostru Copernicus”. A prefe- 
rat, aşadar, să nu publice nimic pe această temă decât mult mai târziu, în 1610, sub 
forma micului tratat Mesagerul stelar, când se simţea ocrotit de Cosimo II de Me- 
dici, Marele Duce al Toscanei, sub patronajul căruia se afla. 

Corespondenţa celor două mari personalităţi demonstrează un fapt minunat: 
comunitatea ştiinţifică nu avea, pe atunci, nicio barieră, nici măcar pe cea religioasă, 
deşi era momentul apogeului luptei dintre reformaţi și catolici. Din păcate însă, nu 
mai sunt cunoscute alte scrisori între Galileo și Kepler din următorii treisprezece 
ani, dar aceasta nu înseamnă că cei doi nu au colaborat poate prin scrisori încifrate, 
după cum era moda timpului, sau prin intermediari, așa cum constatăm că s-a în- 
tâmplat în anul 1610. 

De alrfel, Max Caspar, renumitul biograf al lui Kepler, afirma în prima ediţie 
a cărţii Kepler, publicată în 1948, că astronomul ar fi fost membru al Accademia dei 
Lincei din Roma încă din 1604. Profesorul Erwin Panofsky a repetat și el informa- 
ţia în lucrarea Galileo as a Critic of the Arss, tipărită în 1954, dar în articolul Per /a 


ii Jackson ]. Spielvogel, Wescern Civilization, Alrernare Volume: Since rzoo, ninth edition, Cengage 
Learning, 2015, p. 482 
585 Ibidem, p. 482 
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storia della prima romana academia dei Lincei, publicat în 1935, Guiseppe Gabrieli 
nu l-a identificat pe Kepler printre membri. Editorul traducerii în engleză a cărții 
Kepler ne atenționează că autorul, Max Caspar, a omis fraza în care susţinea că Ke- 
pler ar fi fost academician lincean din cauza lipsei dovezilor fermes$€. Chiar dacă nu 
există mărturii clare ale apartenenţei lui Kepler la această comunitate științifică, 
putem să o bănuim, deoarece Accademia îl includea, printre membrii săi fondatori, 
pe germanul Giovanni Schreck. Este posibil să nu existe însă probe ale alegerii lui 
Kepler ca membru al Accademiei, deoarece aceasta avea ca patroni oameni de vază 
ai Bisericii Catolice, iar Kepler era protestant. Ştiinţa nu lua însă în seamă barierele 
religioase. Se poate presupune însă că poziţia, talentul matematic și erudiţia lui Ke- 
pler ar fi putut să îi convingă pe mulți matematicieni italieni să ia legătura cu el. Un 
bun exemplu este olandezul Joannes van Heeck, prieten intim al lui Federico Cesi și 
membru al Accademiei, care, în 1604, a fost la Praga pentru a se întâlni cu Kepler. 

Ceea ce se ştie sigur este faptul că, pe 8 aprilie 1610, Kepler a primit în dar de la 
Galileo lucrarea abia tipărită şi intitulată Sidereus nuncius, cu rugămintea verbală, 
transmisă prin intermediul ambasadorului toscan la Praga, Giuliano de Medici, de a- 
şi exprima părerea asupra acestui scurt tratat. Deși nu avea încă la dispoziţie un tele- 
scop pentru a verifica observaţiile publicare de Galileo, Kepler răspunde printr-o 
scrisoare deschisă, tipărită în mai puţin de o lună la Praga și, mai apoi, la Florenţa, 
intitulată Disserzario cum Nuncio Sidereo (Convorbiri cu Mesagerul stelar), prin care 
„aproba toate părţile cărţii Sidereus, fără a se îndoi sau contrazicând chiar cel mai mic 
lucru”, după cum scrie ulterior Galileo în scrisoarea adresată Marelui Duce, mândru 
că a fost apreciat şi susţinut de Matematicianul Împăratului.*7 Kepler apreciază, în 
primul rând, tehnica de lucru a astronomului Galileo, care publică prima carze care 
foloseşte ajutorul telescopului" şi subliniază Faptul că este de acord cu „cele patru 
planete văzute cu perspicillium duplicat, anterior necunoscute”. 

Kepler recunoaște meritele lui Galileo în construirea telescoapelor, deoarece 
acesta a reușit, prin munca sa, să schimbe autoritatea anticilor. Astronomul german 
menţionează însă că descoperirea noilor planete nu a adus nicio atingere lucrării sale, 
Misterul cosmosului, în care, pe baza celor cinci figuri euclidiene, preluate de la Pla- 
ton și Pitagora, el susţinuse că nu există mai mult de șase planete. După cum spunea 
şi Cardinalul Cuzanus şi Giordano Bruno, există nenumărate alte planete, descoperi- 
rea lui Galileo fiind, aşadar, începutul dezvăluirii acestui lucru; de altfel, această lume 
este infinită sau, alfel spus, există alte nenumărate lumi (sau rerzas, cum spunea Bru- 


55 Max Caspar, op. cit. p. 206 


8 ) 
57 Arthur Koestler, op. cit., p. 288 

88 ; F a ati 

5“ Johannes Kepler, Disserzario cum Nuncio sidereo, Praga, 1610, p. 6 
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no) similare cu cea a noastră5%”, În plus, Kepler îi acordă întâietate lui Galileo în ob- 
servarea și descrierea Lunii, chiar dacă scrisese şi el însuși despre acest astru, dar numai 
chestiuni teoretice. Îl apreciază pe Galileo în special pentru faptul că a identificat văi şi 
munţi pe suprafaţa Lunii, care sunt întocmai ca cele de pe Pământ”. Susţinându-l 
pe Galileo, Kepler își face și lui însuși o oarecare publicitate, amintind de scrierile sale 
— Astronomia Nova, Comentariul la mișcarea lui Marte şi Misterul cosmosului —, 
subliniind astfel că Sidereus nuncius completează studiile sale. 

Autoritatea de care se bucura Kepler l-a ajutat pe Galileo să primească recu- 
noaşterea și din partea compatrioţilor săi şi chiar să obţină titlul și postul de mate- 
matician al Curţii lui Cosimo de Medici, Mare Duce al Toscanei, căruia îi dedicase, 
de altfel, cele patru Stele Medicee, subiectele importante ale cărţii Sidereus nuncius. 
Ulterior, Galileo i-a întins și el o mână în ajutor atunci când Kepler a avut nevoie, 
deşi oferta nu s-a materializat. 


Dioptrica — şi lumina poate fi gândită matematic 

Iniţial, Kepler a gândit ştiinţa opticii ca o necesitate pentru cercetările sale as- 
tronomice, dar, prin realizările obţinute, a depăşit acest obiectiv, deoarece a stabilit 
o nouă teorie a luminii și a identificat adevăratul mecanism al vederii. Lucrările sale 
în domeniul opticii ne oferă o perspectivă prețioasă asupra modului de a gândi al 
lui Kepler în perioada 1604 — 1611, când era matematician imperial apreciat de învă- 
țaţii întregii Europe. Totodată, cele două lucrări kepleriene despre optică reprezintă 
punctul culminant al unei tradiţii îndelungate ale ştiinţei optice, care se recheamă 
încă din Antichitate. 

În secolul al XVI-lea, optica intră în atenţia învăţaţilor vremii odată cu tipări- 
rea tratatului Perspectiva, scris de Părintele Witelo în jurul anului 1270 şi tipărit în 
1535, O adevărată colecţie a cunoştinţelor în domeniu cunoscute până atunci în Eu- 
ropa şi în lumea arabă. Patruzeci de ani mai târziu, în 1572, se tipăreşte tratatul de 
optică în şapte volume, Kirab al-Manazir (Cartea de optică), scris de învățatul arab 
Abu Ali al-Hasan Ibn Al-Haytham, cunoscut în Europa ca Alhazen (965 — 1039), 
tradusă în latină și având titlul Opzicae thesaurus: Alhazeni Arabis libri septern, o 
lucrare ce a influenţat, în mod profund, dezvoltarea ulterioară a opticii ca ştiinţă. 
Prima contribuţie semnificativă la constituirea opticii ca ştiinţă modernă îi aparţine 
însă lui Giambattista della Porta (cca 1535 — 1615), napoletanul ce readusese la lumi- 
nă atât ideile antice ale lui Prolemeu, grecul din Alexandria, care găsise o relaţie în- 
tre unghiurile de refracție ale oglinzilor, cât şi pe cele ale lui Ibn Sahl (cca 940 — 


589 Ibidem, pp. 2 —3 
5% Ibidem, p.53 
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1000), unul dintre matematicienii Epocii de Aur Islamice din Bagdad, care a scris 
lucrarea Despre oglinzile și lentilele care ard. Della Porta se preocupase de lentile şi 
de modul în care formează acestea imaginea unui obiect încă din anul 1558, când 
tipărise prima ediţie a Magiei naturale, în care includea un anumit număr de trucuri 
optice. Ulterior, el a dezvoltat o teorie a lentilelor în lucrarea De Refraczione optrices 
parte: Libri Novem, publicată la Napoli, în 1593, în care, dorind să identifice cei mai 
buni ochelari pentru îmbunătăţirea vederii afectate, descria problemele ce apăreau 
atunci când se impunea a fi determinat locul în care trebuie plasat obiectul, pentru 
ca acesta să poată fi văzut prin intermediul lentilei convexe şi, mai ales, concave”. 

În aceeaşi perioadă, anatomiştii obținuseră permisiunea de a efectua autopsii pe 
cadavrele celor condamnaţi la moarte. Cu aceste ocazii, ei au devenit dornici să identi- 
fice adevărata structură a corpului uman și, mai ales, a celor mai mici organe umane: 
ochiul şi urechea, despre care anticii nu le oferiseră prea multe cunoștințe având în 
vedere instrumentele de lucru nepotrivite pentru explorarea acestora (Figura nr. 88). 

În 1583, medicul elveţian Felix Platter (1536 — 1614), profesor la Universitatea 
din Basel, publică pentru prima dată un adevărat atlas al anatomiei corpului uman, 
De Corporis Humani Structura et Usu Libri III: Tabulis methodice explicate, 
Iconibus accurate ilustrate, în care include o descriere exhaustivă a morfologiei 
oculare și numeroase desene ale structurii anatomice externe şi interne ale ochiului, 
pe care îl defineşte ca fiind „primarium visus instrumentum %*. Acest tratat, reti- 
părit în 1603, are o semnificaţie deosebită pentru dezvoltarea ulterioară a științei 
optice, deoarece aduce în atenţia învăţaţilor numeroase lucruri noi. 

Spre deosebire de înaintașii săi, care considerau cristalinul localizat în centrul 
ochiului, Plarter îl plasează între umoarea apoasă și vitros, în faţa lui fiind orificiul 
pupilei (ance ipsum pupillae foramen collocarus). Dacă anatomiştii de până la el 
considerau că văzul se realizează în umoarea cristalinului, Platter susţine că instru- 
mentul vederii este nervul optic, care primește razele luminoase prin pupilă și, mai 
apoi, prin cele trei umori. Redăm mai jos descrierea anatomistului, deosebită prin 
claritatea ei: „Partea de primă importanță pentru văz (pars primaria Vision5), Şi 
anume nervul optic, se extinde în întreaga hemisferă a retinei, de îndată ce acesta 
intră în ochi. Acesta primește și discriminează forma şi culoarea obiectelor exterioa- 
re care, împreună cu lumina, intră în ochi prin deschiderea pupilei și sunt proiecta- 
ve pe el de către lentilă (cristalinul)”. Umorile, în număr de trei, distincte și translu- 
cide, care umplu cavitatea ochiului, contribuie la realizarea văzului. Prima este re- 


5 Giovanni Bapttista della Porta, De Refacrione optices parte: Libri Novem, Ex Ofticina Horatij 
Saluiani, Neapoli, 1593 

5 Felix Platerus, De Corporis Humani Structura et Usu Libri III: Tabulis methodice explicate, 
Iconibus accurate illustrate, Ludovicum K&nig, Basel, 1603, p. 186 
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prezentată de umoarea cristalinului, care este o lentilă (perspici/li) pentru nervul 
văzului. Orificiul pupilei ochiului este plasat în faţa lui și ea colectează razele 
orientându-le spre întregul nerv retiform (zoris retiformis nervi)” (Figura nr. 89). 

Adunând laolaltă datele opticienilor și ale anatromiștilor contemporani lui, 
Johannes Kepler doreşte o nouă ştiinţă a opticii, bazată pe calcule matematice şi nu 
empirică. De la maestrul Brahe, Johannes Kepler învățase că astronomia are nevoie 
de instrumente, dar şi de un ochi bun pentru a obţine rezultate foarte precise. Așa- 
dar, el publică în 1604, la Frankfurt, lucrarea Ad Virellionem Paralipomena” 
quibus astronomiz pars optica traditur (Adaosurile la Witelo””, în care se continuă 
partea optică a astronomiei), cunoscută mai bine ca Astronomiz pars optica. În 
lungul său titlu, distingem următoarea notație: „rracrarum luculentum de modo 
visionis, er humorum Oculi usu, contra opticos et anatomicos ” (tratat clar asupra 
mecanismului văzului și utilizarea umorilor ochiului din punct de vedere optic și 
anatomic”). Prin urmare, lucrarea își propunea să se ocupe de studiul opticii, pe 
care o considera o parte a astronomiei. În dedicaţia către patronul său, Rudolf al II- 
lea, sub a cărui protecţie se afla ca matematician imperial, Kepler arată că, pentru 
observarea cerului, astronomia are nevoie de simţuri și de instrumente (In Astro- 
nomia sensus et instrumenta requirantur), dar ambele au nevoie de ştiinţa opticii 
(optica scientia)5% Spre deosebire de della Porta, care vedea utilitatea opticii doar 
aici, pe Pământ, Kepler, ca astronom, identifică un beneficiu mult mai important al 
folosirii acestei științe: cercetarea astronomică. 

În Proaemium, Kepler spune că astronomia, care se ocupă cu mișcarea cerului, 
are două părţi practice, geometria și matematica, care cercetează și ajung, în final, să 


597 


cunoască forma de mișcare”. În demonstrațiile astronomice, există două tipuri de 


5% Jbidern, p. 187 

5 Cronicile Vechiului Testament, care au completat Cartea Regilor, sunt numite Paralipomena care, 
în limba greacă, însemna „lucrurile omise” (Olivier Darrigol, A History of Optrics from Greek Anti- 
quity to the Nineteenth Century, p. 31) 

5% Vicellio sau Witelo (cca 1237 — cca 1280/1290) a fost un călugăr din Silezia, dar şi un matematician, 
fizician, un filosof al naturii, născut în Turingia. Este cunoscut pentru lucrarea Peri Oprikes care a fost 
tipărită în 1535 ca Perspectiva, care este o colecţie a cunoștințelor în domeniul opticii ale autorilor 
europeni și arabi din Antichitate și Evul Mediu (Alhazen, Heron, Ibn Rushd, Ibn Sina, Apollonios din 
Perga, Galen și Roger Bacon). Lucrarea a fost considerată o operă de artă, prezintă aspectele fizice 
(geometrice) și metafizice (religioase) ale fenomenelor luminoase. Pentru optică, acesta a fost manualul 
cu autoritatea cea mai mare timp de secole, servind ca bază în matematică şi astronomie. 

596 Johannes Kepler, Ad Virel//ionem Paralipomena, quibus astronomiz pars optica traditur, Frankfurt, 
Claudium Marnium et Hzredes Ioannis Aubrii, 1604 

5% Ibidem, p.1 
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Figura nr. 88. Structura anatomică a globului Figura nr. 89. Diagrama ochiului, cu toate 
ocular cunoscută la mijlocul secolului al XVI-lea componentele sale, prezentată în Zabula 
XLIX, Oculus, illiuscq tunicae et humores 
(Ochiul, straturile tunicilor și umorilor)”” 
de Platter şi preluată și citată ulterior în 
cartea sa, Astronomia pars optica, de către 
Kepler“: a. cristalinul, b. vitrosul; c. umoa- 
rea apoasă; d. tunica atașată (adnata); 
€. tunica groasă opacă; f. uvea; g. retiformis; 
h. hyaloids; î. tunica de cristal; k. procesele 
ciliare ale tunicii uveale; |. impresia uveal a 
lăsat un strat gros; m. cornea; n. mușchii 
ochiului; o. nervul optic; p. membrana 
groasă a nervului; q. membrana subțire a 


nervului 


55 Andreas Vesalius, De Humani Corporis Fabrica, Basel, 1555 p. 798 
5% Felix Platerus, op. cit. p. 49 
iai Johannes Kepler, Ad Virel/ionem Paralipomena, quibus astronomie pars optica traditur, 
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principii: observaţiile și celelalte axiome ale fizicii sau metafizicii. La rândul lor, obser- 
vaţiile astronomice se pot realiza numai cu ajutorul mai multor științe, și anume: 

e  mecanica,ceoferă instrumente potrivite pentru observarea mișcărilor cerești; 

e istoria observaţiilor anterioare asupra mișcărilor cerurilor, ce trebuie în- 
registrate detaliat de-a lungul anilor; 

e partea opticăa astronomiei sau optica astronomică, „care se preocupă cu 
lucrurile ce vin în faţa ochilor, dacă luăm în considerare speciile sau lumina și um- 
bra; iar când luăm în considerare mediul, ca vehiculul prin care trec speciile lumi- 
noase, din care cauză lumina se refractă atunci când vine către noi, vom prezenta, în 
cele din urmă, instrumentul văzului sau ochiul”€*. 

În concepţia lui Kepler, există și o parte a astronomiei numită fizica materiei, 
al cărei subiect este reprezentat de cauzele eficiente ale mișcării sau motoarele şi cau- 
zele formale sau cifrele**. 

De-a lungul a unsprezece capitole, matematico-fizicianul Kepler prezintă 
„natura luminii”, „configuraţia luminii”, fundamentele „catoptricii şi despre spec- 
tru”, „măsurarea refracției”, „mecanismul văzului”, „despre diferitele tipuri de lu- 
mină ale stelelor”, „despre umbra Pământului” și „umbra Lunii”, „despre parala- 
xă”, „despre bazele optice ale mişcărilor stelelor” și „despre observarea artificială a 
diametrelor Soarelui și Lunii”. 

Kepler analizează, mai întâi, proprietăţile fizice ale luminii, afirmând că lu- 
mina radiază din orice sursă luminoasă ca o suprafaţă sferică bidimensională ce se 
mişcă „nu în timp, ci într-un moment” şi că „o rază de lumină nu este altceva decât 
lumina însăşi în mișcare”. El descoperă, astfel, legea fundamentală a fotometriei. 
Prezintă, de asemenea, localizarea imaginilor în oglinzi și măsurarea refracției. De- 
scrie, mai apoi, operarea camerei obscura descrisă de della Porta, al cărei principiu îl 
va aplica modului de funcţionare a ochiului. 

Teoria văzului a lui della Porta, prezentată în lucrarea sa De refracrione, din 
1593, a deschis o lungă dezbatere printre învățații vremii. Controversa era legată de 
modul în care se realizează văzul: există raze vizuale emise de către ochi sau recepţia 
în ochi a razelor luminoase emise de obiectele supuse văzului? 

Mulţi filosofi antici credeau în teoria ochiului activ. Pitagoreicii considerau că 
ochiul emite raze vizuale care vin să se reflecte pe obiect și apoi acesta devine vizibil. 
Platon a scris că lumina emana din ochi, atingând obiectele cu razele sale. Aristotel a 
fost printre primii care a respins ideea ochiului activ și a pledat pentru o teorie în care 
ochiul primește raze, mai degrabă decât să le îndrepte spre exterior. Filosofii care l-au 
urmat pe Democrit susțineau și ei că ochiul primește micile imagini ale obiectului, pe 


Go 


Ibidem, pp. 1 —3 
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care le numeau specie sau „simu/achra ” (imagini), care îi sunt trimise acestuia sub 
forma unui flux de atomi“. În secolul al doilea, pe baza disecţiilor, dar şi a operaţii- 
lor îndrăzneţe asupra ochiului cu cataractă, Claudius Galenus din Pergam (129 — 
200 sau 216), considerat, timp de secole, cel mai mare medic al Antichității, a descris 
destul de corect structura anatomică a ochiului, prezentându-i: retina, corneea, irisul, 
canalele lacrimale, pleoapele, precum şi umorile vitroase și apoase. El a acordat o deo- 
sebită atenţie cristalinului, pe care l-a descris ca fiind o lentilă rotundă, situată în mij- 
locul ochiului. El a susţinut că această lentilă este principalul instrument vizual și a 
fost adeptul teoriei emiterii razelor de lumină din ochi. Scrierile galenice au reprezen- 
tat autoritatea supremă în domeniul anatomiei și fiziologiei ochiului timp de o mie 
trei sute de ani și au influenţat nu numai medicina și filosofia europeană, ci și pe cea 
islamică din secolele IX — XIV. De alrfel, majoritatea învăţaţilor islamici, cum ar fi Al- 
Kindi şi Hunain Ibn Ishaq, cunoscut şi ca Johannitius, în secolul al LX-lea, au favori- 
zat teoria emiterii razelor de lumină din ochi. Însă, în secolul al X-lea, marele clinician 
al Bagdadului al-Razi sau Rhazes a remarcat contracția și dilatarea pupilei, iar un secol 
mai târziu, învățatul arab al-Hayatham sau Alhazen, educat tot la Bagdad, a notat în 
Cartea de optică, că lumina afectează ochiul şi nu invers6%5, 

În secolul al XVI-lea, au început să apară tot mai multe date despre anatomia 
oculară, dar mecanismul văzului era încă necunoscut. Se pare că Alessandro Achillini 
(1463 — 1512), profesor de Medicină și Filosofie la Universitatea din Bologna, a fost 
primul care a contestat ideea că principalul organ al vederii ar fi cristalinul, dar marele 
anatomist, Andreas Vesalius (1514 — 1564), profesor la Universitatea din Padova şi 
autorul celebrei lucrări De humani corporis fabrica (1543), a păstrat supremaţia crista- 
linului în mecanismul formării imaginilor. În a doua jumătate a secolului al XVI-lea, 
anatomiștii, înarmați cu noi instrumente de disecţie, au început să cerceteze însă mai 
atent organul văzului și au constatat că lentila cristalinului nu era chiar rotundă și nici 
nu era situată exact în centrul ochiului. Felix Plarter fost primul care s-a apropiat de 
înţelegerea adevăratului mecanism al văzului, când a publicat, în 1583, propriile sale 
descoperiri anatomice la nivel ocular și a susţinut că nervul optic, și nu cristalinul, era 
instrumentul vizual“. Teoria lui a părut cel puţin ciudată şi nu a fost acceptată de 
comunitatea anatomiștilor decâr după ce Kepler a dovedit-o prin calcule și desene 
fizico-matematice în cartea sa Astronomia pars optica, din 1604. 


Sea Margaret Llasera, Representations scientifiques et images poctiques en Angleterre, au XVIle. Â 
12 recherche de l'invisible, CNRS Editions, Paris, 1999, p. 54 

%04 Cataracta este o afecţiune oculară ce constă în opacifierea cristalinului și poate duce la orbire 
totală sau parţială. 

ci Frank Joseph Goes, Eye în History, Jaypee Brothers Medical Publishers, New Delhi, 2013, p. 99 
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Cunoscând toate teoriile despre mecanismul văzului de până atunci, Kepler a 
adus omagii atât lucrărilor lui della Porta, precum și lui Felix Plarter, dar, în același 
timp, a rafinat descrierea mecanismelor vederii, aducând „demonstraţia formală”. 
EI a dovedit prin calcule matematice că vederea se bazează pe formarea unei imagini 
inversate pe retină, datorită intervenţiei lentilei convexe a cristalinului. Devine, 
astfel, primul învăţat care, aplicând ipoteze mecaniciste, a descoperit cum operează 
ochiul ca un instrument optic. 

Aportul lui Kepler este semnificativ, deoarece, ca matematician, el se preocu- 
pă mai ales de prezentarea funcționării ochiului pe baza opticii geometrice; el aplică 
noţiunea de camera obscura la ochi şi analizează procesul de refracție a razelor lu- 
minoase prin structurile oculare, pentru a obține convergenţa imaginilor pe retină, 
pe care o prezintă ca fiind adevăratul loc de formare a imaginilor: „Eu spun că vede- 
rea apare atunci când imaginea (ido/um) întregii hemisfere a lumii din faţa ochiului, 
şi chiar mai mult, este formată pe suprafaţa concavă alb-rozie a retinei (ad a/bum 
subrusum retine cave superficiei parietem)” S” Demonstrația sa asupra mecanis- 
mului fiziologic al văzului lua în considerare retina ca un ecran care primește lumi- 
na emisă de lucrurile la care ne uităm. EI a arătat prin construcții geometrice cum 
razele fizice, emise de un obiect luminos sau iluminat, merg în toate direcţiile, unele 
căzând pe pupilă. Prin intermediul unei construcţii ce arată o multitudine de co- 
nuri radiante de raze luminoase, el a demonstrat că pe retină se formează o imagine 
inversată a obiectului privit, care trebuie să fie un corp iluminat (/ucenris 
corporisf *5, Preluând recentele informaţii ale lui Felix Platter despre structura ana- 
tomică a ochiului şi a faptului că văzul se datorează nervului optics”, Kepler anun- 
ţă că mecanismul văzului începe cu trecerea prin refracție a razelor de lumină ce vin 
de la obiect prin cele trei umori apoase distincte: „vitrosul, în partea posterioară, 
umoarea apoasă, în partea anterioară, şi cristalinul, în mijlocul lor, menţinut în 
poziţie de procesele ciliare”. În plus, cristalinul este prezentat ca o lentilă sferică, 
eliptică“!*. Când raza de lumină intră în ochi, ca într-o cameră întunecată (camera 
obscura”, este necesar ca ea să ajungă la locul potrivit, adică pe retină, pentru că 
„văzul se bazează pe pictarea lucrurilor vizibile pe suprafaţa concavă alb-rozie a reti- 
nei (visio igitur sit per picturam rei visibilis ad albam retine et cavuum parietem ai 


Sea Johannes Kepler, Ad Vire/lionem Paralipomena, quibus astronomi pars optica traditur, Frankfurt, 
Claudium Marnium et Hredes Ioannis Aubrii, 1604, p. 168 

“8 JDidem, p. 39 

%09 Felix Platerus, op. cit.» p. 187 
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Kepler lasă în seama filosofilor naturii discuţia asupra modului în care această 
imagine sau pictură (idolum seu pictura) este transformată în simţul văzului de 
către „principiile spirituale ale văzului care odihnesc în retină și în nervul care le 
unește” şi despre care se crede că „intră în cavitățile creierului, pentru a ajunge la 
sufletul sau facultatea vederii”, deoarece „echipamentul opticienilor (opzicorum 
armatur) nu le permite să treacă dincolo de suprafaţa opacă (opacurm parietem, care 
se prezintă, mai întâi, la nivelul ochiului”*5, 

În plus, Kepler prezintă și analiza teoriei culorilor, susţinând că „luminile și cu- 
lorile influenţează spiritul“, precum şi formarea imaginilor în oglinzi și dioperi. El 
justifică văzul ca un mod de percepţie adecvat studiului luminii atunci când afirmă că 
„senzaţia vederii urmează acţiunea iluminării în manieră și proporţii (Passio visionis 
sequitur actionem illastrateonis, in modo et proportione). Retina este iluminată 
distinct, punct cu punct, de la puncte individuale ale obiectelor (...) De aceea, în reti- 
nă şi nicăieri altundeva, poate apărea o vedere clară și distinctă (iscincrissima ec 
evidentissima visio)”*"5. Epistemologic, această idee este un aport enorm pentru con- 
struirea opticii moderne, dar cea mai importantă contribuţie a tratatului Astronomia 
pars optica este prima teorie a imaginii retiniene inversate. Noua teorie a vederii pro- 
pusă de Kepler a pus accentul pe fuziunea dintre anatomie și geometrie în studierea 
ochiului. Ochiul era considerat o camera obscura, iar razele luminoase, ce proveneau 
de la obiectele luminoase din afara ochiului, treceau prin mediile refringente ale glo- 
bului ocular, formând pe suprafața retinei o imagine răsturnată și mai mică. Drumul 
razelor luminoase putea fi cunoscut cu ajutorul calculelor geometrice. 

Johannes Kepler a fost primul filosof al naturii care a arătat că imaginile dis- 
tincte şi inversate se formează pe retină prin fascicule de raze care provin de la fieca- 
re punct al obiectului și care zugrăvesc o pictură (pictura) ce reprezintă tocmai ima- 
ginea obiectului privit de ochi. El a explicat fenomenul vederii clare şi al celei necla- 
re şi a arătat cum neclaritatea poate fi îndepărtată prin folosirea ochelarilor concavi 
sau convecşi”'. Deşi nu a reuşit să descopere legile refracției, identificate mai târziu 
de către astronomul olandez Willebord Snellius (1580 — 1626), el a ajuns, totuşi, la 
anumite reguli pentru lentilele de sticlă care i-au permis ulterior să descopere multe 
principii importante ale lentilelor convexe și concave. 

Scurtul tratat galilean Sidereus nuncius, pe care l-a primit în dar chiar de la 
autor, în anul 1610, dar mai ales faptul că Galileo avea un instrument miraculos cu 
care putea observa cele mai ascunse locuri din Univers l-au convins și ambiţionat pe 


63 Ibidem, p. 168 
SA Ibidem, p. 169 
î5 Ibidem, p. 205 
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Kepler că trebuia şi el să construiască un telescop. În același an, Kepler a obţinut, 
totuşi, un telescop de la arhiepiscopul K&lnului”, probabil unul fabricat în Olan- 
da, după cum se poate observa din descrierea formală, dar mai mult descriptivă a 
telescopului sau „tubului”, pe care o realizează în Definiria CTa tratatului Dioprri- 
ce, tipărit anul următor: „tubul folosit este un cilindru opac, gol la interior, ale că- 
rui două deschideri sunt închise prin sticle transparente, adică acel instrument optic 
prin care noi percepem lucrurile îndepărtate ca și cum ar fi foarte aproape de noi 
(quo res longinquas quasi cominus aspicimus)“5. În această lucrare, astronomul 
oferă o clarificare matematică pentru construcţia unui astfel instrument, în speran- 
ţa că este unul mai performant decât cel cunoscut. 

Pentru că legile refracției au nevoie de geometrie, iar Kepler era un geometru 
atât de priceput, matematicianul a determinat proprietăţile dioptrice ale telescopu- 
lui, dezvoltând teoria lentilelor și anatomia ochiului pe care le descoperise cu șapte 
ani înainte. Plecând de la noţiunile și tehnicile folosite în lucrarea anterioară, As- 
tronomia pars optica (1604), în care afirmă, fără a folosi noţiunea de „focar”, că, 
după refracția printr-o lentilă convexă, cele mai multe raze ies paralel cu axa și vor 
converge în jurul unui punct a cărui distanţă față de lentilă depinde doar de conve- 
xitatea ei, el dovedeşte în Dioprrice că razele paralele la axul unei lentile biconvexe 
au focarul la o distanță egală cu raza convexităţii lentilei (raza suprafeţei sferice)? 
EI arată cum lentilele se pot combina cu ochiul pentru a modifica vederea și a obți- 
ne mărirea unui obiect în ochiul privitorului. Conform teoriei sale de combinare a 
lentilelor se obținea, într-adevăr, o imagine mărită, dar inversată. 

În Dioptrice, Kepler reia discuţia despre formarea imaginilor vizuale. Ape- 
lând din nou la analogia ochiului cu camera obscura, el demonstrează matematic că 
razele emise din fiecare punct al unui corp vizibil ajung, fiecare în parte, într-un 
singur punct de pe retină. Acesta este modelul conului dublu“, preluat ulterior de 
Părintele iezuit Cristoph Scheiner și de filosoful francez Ren€ Descartes. 


S7 Henry C. King, The History of the Telescope, Dover Publications, Mineola - New York, 2003, 
pp. 44 — 45 

“% Johannes Kepler, Dioprrice seu Demonstratio eorum que visui et visibilibus proptet Conspicilla 
non ita pridem inventa accident, Augsburg, typum Davidis Franci, 161, p. 53 

“9 Antoni Malet, Kepler's legacy: telescopes and geometrical optics (1611 — 1669), în Albert Van 
Helden, Sven Dupre, Rob van Gent, Huib Zuidervaart (edired by), Zhe Origins of che Telescope, 
KNAW Press, Amsterdam, 2010, pp. 281 — 283 
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Recurgând la construcții geometrice, Kepler arată că razele luminoase emise 
dintr-un punct al unui obiect luminos sunt niște linii ce se dispun sub forma unor 
conuri cu aceeași bază pe cristalin. La trecerea prin lentila cristalinului, razele se refrac- 
tă şi refac conurile, care au, de asemenea, aceeași bază pe cristalin, iar vârfurile se găsesc 
pe retină? Apelând la analogii, Kepler aseamănă aceste construcții geometrice cu 


pensoanele unui artist (penicillif* 


şi concluzionează că văzul nu este altceva decât o 
„Zugrăveală” a naturii prin acţiunea directă a luminii pe retina noastră, al cărei rezul- 
tat este o pictura retiniană verticală, mai mică și inversată (Figura nr. 90). 

În noua sa teorie a văzului, Kepler îi acordă luminii un rol în intermedierea 
cunoaşterii“? Pentru „opticianul” Kepler, văzul este un proces de iluminare, întru- 
cât lumina este un agent activ, care pictează natura pe instrumentul pasiv al vederii, 
ca și cum ar fi nişte vârfuri de mici pensule („apices penicillorum ”), urmând ulteri- 
Or ca această pictură să fie percepută undeva în creier.*24 

Ca astronom, Kepler era familiarizat cu modul de funcţionare al camera ob- 
scura. Prin analiza geometrică, matematicianul a descoperit că ochiul funcționează 
întocmai ca aceasta: cristalinul este o lentilă ce refractă razele de lumină, iar retina 
este un ecran ce primește o pictură bidimensională a hemisferei externe vizuale. 
Concluzia nu a întârziat să apară: actul vederii implică „zugrăvirea” unei picturi 
inversate pe retină, mecanismul fiind similar cu obţinerea imaginii care apare în 
spatele unei camere obscure atunci când lumina Soarelui sau a Lunii pătrundea 
prin orificiul îngust al acesteia. Kepler a fost primul care a stabilit o conexiune între 
mecanismul văzului și arta picturii și, astfel, a separat natura de reprezentarea ei, 
care erau întreţesute în perioada Renaşterii.$%5 

Marematicianul imperial introduce, astfel, o distincţie între picura, ca ima- 
gine reală proiectată, şi in2ag0, o imagine percepută, produs al imaginaţiei”. Prin 
această nouă teorie a văzului, Kepler înlătură concepţia „speciilor sensibile” ale teo- 
riilor antice, conform cărora văzul este imaginea oglindită a obiectului privit, care 


* Johannes Kepler, Dioprrice seu Demonstratio eorum quz visui et visibilibus proptet Conspicilla 
non ita pridem inventa accident, Augsburg, typum Davidis Franci, 161, p. 17 

“2 JDidem 

43 Ofer Gal, Raz Chen-Morris, Barogue Science, The University of Chicago Press, Chicago, 2013, p. 123 
*4 Johannes Kepler, Dioprrice seu Demonstratio corum quz visui et visibilibus proptet Conspicilla 
non ita pridem inventa accident, Augsburg, typum Davidis Franci, 161, p. 54 

45 Brian Baigrie, Zhe New Science: Kepler, Galileo, Mersenne, în Steven Nadler (edited by), A 
Companion to Early Modern Philosophy, Blackwell Publishing, 2002, pp. 49 = si 
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pluteşte ca atare în componentele transparente ale ochiului, urmând apoi să fie 
transmisă prin canalul gol al nervului optic la celulele interne ale „senzaţiei fina- 
le>€7. De altfel, observaţiile anatomice recente arătaseră că nu există niciun canal 
gol în nervul optic care să permită asemenea transmitere. În plus, Kepler a „dezgo- 
li” speciile de toată semnificaţia lor epistemologică, deoarece le-a definit ca „umbre 
și lumini”, demonstrând că pictura retiniană este, în multe moduri, distinctă de 
obiectul extern care o produce, deoarece este mai mică şi răsturnată. 

Kepler nu dorește să speculeze ce se întâmplă după ce apare piceura pe retină. 
EI a considerat că, acolo unde optica se termină, încep problemele epistemologice și 
psihologice. Deşi lasă pe seama filosofilor naturii să analizeze mai departe modul 
de formare a senzaţiei vizuale, prin toate desenele, definițiile şi propoziţiile enunţa- 
te, opticianul Kepler anunţă un fapt semnificativ pentru oamenii de știință ai seco- 
lului al XVII-lea: ochiul nu mai este un simplu receptor, ci joacă un rol activ în re- 
formarea informaţiei transmise de razele de lumină, codificându-le*?. 

Odată stabilite principiile teoretice ale refracției luminii prin lentila convexă a 
cristalinului, Kepler abordează problema construirii teoretice a unui instrument 
optic, cu ajutorul căruia să poată observa corpurile cerești, întrucât dezvoltarea mo- 
delelor matematice și geometrice asupra acțiunii luminii au arătat necesitatea su- 
plimentării experienţei vizuale. Astfel, în partea a doua a tratatului Dioperice, Ke- 
pler demonstrează că o combinaţie între o lentilă-obiectiv, convexă, şi o lentilă- 
ocular, concavă, permite vederea distinctă verticală, mărind obiectele, deşi imaginea 


+6 
este inversată ** ( 


Figura nr. 91). Nu însă toate combinaţiile de lentile concave și 
convexe funcţionează, deoarece raza convexităţii lentilelor-obiectiv trebuie să fie 
mai mare decât raza concavităţii lentilelor oculare. 

În Dioptrice, Kepler demonstrează teoretic, prin construcții geometrice, cum 
se poate construi un telescop, dar fabricarea ca atare a instrumentului a realizat-o 
un alt mare astronom german, Părintele iezuit Christoph Scheiner (1573 — 1650)*?. 
Cunoscut sub numele de „telescopul keplerian”, acesta folosește o lentilă convexă 
ca ocular în locul celei concave a lui Galileo. Avantajul acestui aranjament este acela 


că razele de lumină care ies din ocular sunt convergente, permiţând un câmp mult 


i Philippe Hamou, Qua/izies and Sensory Perception, în Desmond M. Clarke, Catherine Wilson, 
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%%% Johannes Kepler, Dioprrice seu Demonstratio eorum quz visui et visibilibus propret Conspicilla 

non ita pridem inventa accident, Augsburg, typum Davidis Franci, 161, pp. 57 — 59 

“ Ibidem 

4 Charles Hutton, A philosophical and marhematical dictionary, volume II, London, 1815, p. 490 
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mai larg de vizualizare, dar privitorul obţine o imagine inversată. Cu acest design 
pot fi obţinute măriri considerabil mai mari, dar pentru a depăşi aberaţiile lentile- 
lor-obiectiv trebuie construit un instrument cu o distanţă focală foarte mare. 

Analogia dintre camera obscura şi ochiul uman, folosită de Kepler, a influenţat 
profund gândirea secolului al XVII-lea şi a impus dezvoltarea filosofiei mecaniciste, 
inspirând gândirea lui Descartes, Locke și Hobbes. Metafora camerei obscura ocupă 
un loc important în La Dioprrique, în care Rene Descartes a confirmat și a adăugat 
precizie afirmațiilor kepleriene. Descartes a fost preocupat de chestiunile epistemolo- 
gice ridicate de metafora kepleriană, afirmând că picura retiniană poate să nu semene 
perfect cu obiectul extern care trimite razele luminoase în ochi“. De altfel, reformu- 
larea lumii vizibile pe principii matematice nu a condus, în mod automat, la certitu- 
dinea simțului văzului. În plus, prin construirea şi folosirea noilor instrumente optice 
de tipul telescopului, au fost introduse în experienţa vizuală noi imagini, alternative 
ale lumii materiale, având alţi parametri de scală și rezoluţie, la care s-au adăugat abe- 
rațiile sferice şi cromaticeS3*. Identificarea acestor erori vizuale cu ajutorul formulelor 
matematice a dus la schimbări în domeniul artelor plastice și în arhitectură, care au 
început să folosească noi tehnici reprezentaţionale ce aveau la bază iluzia optică. 

Iluziile optice, în care unele forme fizice puteau fi confundate cu altele, creau 
imageria trompe /'aeiF'” şi false perspective care au fost folosite din plin în arhitec- 
tura epocii, definind-o ca „artă barocă” (Figurile nr. 92 şi 93). Au apărut, astfel, 
minunate edificii menite să exprime triumful Bisericii Catolice asupra Reformei 
protestante și care au reunit în construcţia lor toate descoperirile ştiinţifice din ma- 
tematică şi fizică, îndeosebi din domeniul opticii. Scopul acestor iluzii arhitecturale 
era acela de a modifica spaţiul existent prin folosirea imaginilor, mai degrabă decâr 
prin construcţia tridimensională. În arhitectura barocă, imageria bidimensională 
căpăta a treia dimensiune printr-o latură teatrală. 

Arhitecţii şi artiștii din Baroc au început să construiască biserici care au deve- 
nit un amestec de lumină și aur, imaginat sub forme ce respectau geometria și miș- 
carea. Noile descoperiri kepleriene despre mișcarea eliptică a planetelor pe orbitelor 


4% Rene Descartes, (Euvres, tome cinquitme: La diopirique. Les Mercores. La Geometrie, publice 
par Victor Cousin, Chez F. G. Levrault, Paris, 1824, pp. 49 = 55 

%4 Graham MacPhee, he Archizeceure ofthe Visible: Te echnology and Urban Visual Culture, Bloom- 
sbury Academic, 2002, pp. 20 — 21 

635 Trompe | ceil este un termen francez care înseamnă „a păcăli ochiul” și reprezintă o tehnică de pictură 
realistă folosită extensiv în Renaștere și în arta barocă, unde termenul își are originile în iluzionismul pers- 
pective (cf. Kaoime E. Malloy, Ze Ar of Thearrical Design: Elements of Visual Composition, Methods, 
and Practice, Focal Press, 2015, p. 81). 

% Daniela Berrol, Visualizing with CAD: An Auro CAD Exploration of Geometric and 
Architectural Forms, Springer Science + Business Media, 1994, p. 39 
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Figura nr. 9o. Există trei conuri de raze Figura nr. 91. Diagrama unui tele- 
cu vârfurile A, B şi C pe obiectul lumi- scop alcătuit dintr-o lentilă convexă 
nos și trei conuri cu vârfurile D, E şi F şi alta concavă, care asigură o imagi- 


y Met : 2638 
dispuse pe retină” ne de bună calitate, dar inversată ? 


” Johannes Kepler, Dioprrice seu Demonstratio eorum quz visul et visibilibus propret Conspicilla 


non ita pridem inventa accident, Augsburg, typum Davidis Franci, 161, p.1 
P gsburg 7 


5 JDidem, p. 54 
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lor i-a inspirat pe arhitecţi să se orienteze spre formele eliptice şi să le părăsească pe 
cele rotunde. Efectele principale derivau însă din folosirea dramatică a luminii pu- 
ternice şi a umbrelor (efectele chiaroscuro), ornamente realizate din lemn sau ipsos 
aurit şi marmură șlefuită până la strălucire. 

Achiziţiile obţinute în domeniul opticii, precum descoperirea teoriei lentile- 
lor, fie ele concave, fie convexe, au permis obţinerea luminii difuze create prin refle- 
xie și refracție pe statui şi stâlpi de marmură. În plus, noua teorie a văzului a permis 
dezvoltarea multiplelor tehnici zrompe /'aci] în pictură, care schimbau suprafețele 
plane în altele tridimensionale, cum ar fi frescele de pe plafoane bogate în efecte 
iluzioniste, care slăveau gloria lui Dumnezeu şi suveranitatea cerurilor. 


Somnium sau cum se poate trece de la ştiinţă la literatură 


În tumultul unei epoci supuse războiului religios, intrigii politice și tribuna- 
lelor ce judecau ereziile, Kepler a integrat cu grijă noile date astronomice într-o po- 
vestioară alegorică, Somnium (Visul). Pentru astronomul german, noul gen literar 
al literaturii baroce a servit ca o interfaţă între autor şi cititor, un cititor mai puţin 
cunoscător însă, care nu făcea parte din secta celor care știau deja „adevărul”. Kepler 
a apelat la experienţa lectorului asupra irealului și a început să lucreze la această 
povestire în jurul anului 1609, cunoscând o primă finalizare în 16 la Praga. Un 
manuscris al lucrării a fost trimis savanților vremii, dar adversarii săi au interpretat-o 
rău-voitor, maliţios chiar. Nu reuşeşte să o publice, mai ales că în 1616, mama sa este 
acuzată de vrăjitorie, iar fiul trebuie să lupte pentru a o salva de la moarte. 

Lucrarea Somnium nu vede lumina tiparului decât la patru ani de la moartea 
scriitorului, în 1634.09 Deși este un adevărat tratat ştiinţific despre astronomia lunară, 
Kepler alege genul literar al visului și prezintă o povestire ficțională despre o călătorie 
pe Lună, probabil de frică să nu aibă aceeaşi soartă ca şi Bruno. Prin povestirea 
Somniurm, astronomul german încearcă să le comunice contemporanilor săi ipoteza 
copernicană, considerată periculoasă de Biserică și de falşii oameni de ştiinţă din epo- 
că”. Kepler îşi prezintă noua sa cosmologie apelând la evenimente false la suprafaţă, 
dar care ascundeau adevăruri despre lume, pentru ca cititorii ficţiunii sale să obţină, 
astfel, fapte adevărate dintr-o iluzie.” Personajul principal al cărţii este un tânăr, pe 


% Johannes Kepler, Kepler Somnium: The Dream, Or Posthumous Work on Lunar Astronomy, 
translated, with a commentary by Edward Rosen, University of Wisconsin Press, 1967, p. XIX 

“% Max Caspar, op. cit.» p. 352 

* Kenton Kroker, 7he sleep of others and the transformations of sleep research, University of 
Toronto Press, Toronto, 2007, p. 50 


Se Ibidem, p. 50 
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Biguta nr. sai - Plafonul încăperii seal, "Wappensaal, din Tandhaiis, Klagenfurt, Austria, relevă 

cunoștințele din optică în arta barocă, în care se punea accentul pe iluzie, pe înşelare, creându-se 

false perspective şi false realități. Imaginea bidimensională capătă valențe trimensionale. 
(Fotografie realizată de Marius Dumitrescu, Klagenfurt, martie 2016) 


Figura nr. 93. Plafonul încăperii centrale, Wappensaal, din Zandhaus, Klagenfurt, Austria reflectă iluzia maximă 
care conduce la confuzia planului orizontal cu cel vertical 
(Fotogratie realizată de Marius Dumitrescu, Klagenfurt, martie 2016) 
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nume Duracot, care creşte în Islanda sau Thule, având-o ca mamă pe Fiolxhilde, un 
fel de vrăjitoare care era în contact cu felurite spirite“. Tânărul este vândut, într-un 
moment de supărare, de către mama sa unui marinar? şi, astfel, Duracot ajunge la 
Tycho Brahe, pe insula Hven, unde dobândeşte „cunoştinţe ale ştiinţei divine”. 0% Se 
reîntoarce peste ani la mama sa şi, într-o noapte luminoasă, o roagă să conjure spiritul 
înţelept, cu care aceasta era în contact şi care o transporta oriunde, deoarece îşi dorea 
să ajungă şi el în acea ţară îndepărtată, Levania. 

Odată ajuns pe Lună, cu mari dificultăţi”*, el povesteşte despre obiceiurile lo- 
cuitorilor, despre mările și mlaştinile de acolo, despre lumea plantelor şi animalelor, 
despre pereţii înconjurători, pe care îi interpretează ca fiind niște construcţii extraor- 
dinare. Kepler descrie un „stat al Lunii”, tot astfel cum Campanella descrisese un 
„oraş al Soarelui”. De fapt, el căuta argumente ştiinţifice pentru mișcarea Pământului 
luând Luna ca exemplu, notele adăugare chiar de autor reprezentând dovezi astro- 
nomice, fizice Şi geografice în acest sens. Un sprijin puternic în susținerea ipotezelor 
sale i-a venit din partea lui Galileo, care demonstrase cu ajutorul telescopului că solul 
lunar seamănă izbitor de mult cu cel terestru. Cei care nu ar fi crezut erau, astfel, invi- 
taţi să încerce singuri să analizeze suprafaţa lunară cu ajutorul perspicillum, dacă îl 
aveau la îndemână. Kepler nu publică însă această povestioară, probabil pentru că 
unul dintre personaje era o vrăjitoare și a te ocupa de vrăji și de tot ce ţinea de acest 
domeniu te putea trimite pe rug. Așa că a amânat tipărirea acestei povestiri pentru o 
dată ulterioară, care, din nefericire, s-a dovedit a se împlini postum. 


Harmonices mundi — o lume creată de Dumnezeu ca Suprem Arhitect 


Anul 16 s-a dovedit a fi unul nefast pentru astronomul Kepler. Soţia și cei 
trei copii ai săi s-au îmbolnăvit, Frau Barbara, de febră ungurească și epilepsie, iar 
cei mici, de variolă“, boala fiind fatală pentru fiul mijlociu, Frederic*%5. 

În plus, Matthias l-a detronat pe fratele său, Împăratul Rudolf al II-lea, şi a pre- 
luat coroana Boemiei, iar câteva luni mai târziu, a fost ales el însuși împărat la Fran- 
kfurte%, Pierzându-și patronul, Kepler ia decizia de a părăsi Praga și de a se stabili în 


*% Johannes Kepler, Kepler Somnium: The Dream, Or Posthumous Work on Lunar Astronomy, 
translated, with a commentary by Edward Rosen, University of Wisconsin Press, 1967, p. 11 

*4 Ibidem, p.12 

“% Ibidem, p.53 

“4 Ibidem, pp. 15 —16 

%47 Variola este o boală virală contagioasă, cu febră și pustule, care lasă în urmă cicatrici permanente 
sau duce la deces. A fost eradicată în 1979, printr-un proces de vaccinare global. 

“4% Max Caspar, op. cit. p. 202 


649 Ibidem, p. 203 
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țara sa natală, căutând un nou protector în persoana ducelui de Wiirttemberg“*”, 
Deoarece este considerat de către Consistoriu un „calvinist viclean”, nu este accep- 
tat în funcţia de profesor în locul lui Măstlin, care era acum bătrân. Max Caspar 
susţine că Kepler ar fi primit o ofertă din partea Universităţii din Padova, unde se 
eliberase postul de profesor de matematică și astronomie. Galileo îl recomandase 
Consiliului Veneţiei, care guverna Padova, poate ca recompensă pentru remarcabila 
„recenzie” pe care Kepler o realizase cărţii sale, Sidereus nuncius, cu un an înainte. 
Planul nu s-a materializat însă poate şi din cauza diferenţelor religioase, iar Kepler a 
trebuit să își caute un post în lumea germană. Alege, astfel, orașul Linz. Soţia sa se 
stinge din viață pe 3 iulie 1Gs, iar el mai rămâne la Praga până la începutul anului 
următor, când moare şi Rudolf al II-lea. Cum nimic nu îl mai lega de Praga, în pri- 
măvara anului 1612 Kepler se mută la Linz, unde stă următorii 14 anis, deși, la scurt 
timp de la sosirea sa la Linz, el a fost exclus din comunitate de către un pastor lute- 
ran care îl acuză de „căutarea noutăţii”. 

Câţiva ani mai târziu, în perioada 1616 — 1621, ca și cum Kepler avusese O vizi- 
une atunci când scrisese Sornnium, bătrâna sa mamă este acuzată și judecată pentru 
vrăjitorie, iar el se străduie să o apere. În octombrie 1617, în timpul unei călătorii 
spre orașul unde urma să aibă loc judecata mamei sale, el citeşte Dia/ogo de/la 
musica antica e moderna, tipărit în 1581 de către Vincenzo Galilei, tatăl lui Galileo. 
Inspirat de această carte, începe lucrul la Farmonices mundi. În anul următor, fica 
sa, Katharina, moare și ea, astfel că el se apleacă și mai mult asupra scrisului și în- 
cearcă să finalizeze Flarmonices, pentru a mai uita, astfel, de necazuri. 

În ciuda tuturor vicisitudinilor, la vârsta de 47 de ani, în 1619, Kepler publică 
Harmonices mundi (Armoniile lumii), considerată o explorare a naturii divine şi 
armonioase a cerurilor, dedicând-o Ad Serenissimum & Porentissimurm Principem 
er Dominum D. lacobum, (...) Fidei Defensorem (Blândului şi puternicului prinț 
Iacob, (...) apărător al credinţei), subliniind şi faptul că „prinţul creştinătăţii” acor- 
dă mare atenţie „divinissimorum studiorum ” („studiilor divine”), aşa cum era apre- 
ciată astronomia. El notează că regele, în tinereţea sa, a considerat că astronomia lui 
Tycho Brahe, pe care se baza şi Flarmonices mundi, era valoroasă pentru spiritul 
săuP,652 Kepler ştia că în luna martie a anului 1590, Iacob al VI-lea al Scoției vizitase 
Observatorul lui Tycho Brahe de pe Insula Hven. Regele a îmbrățișat sistemul lui 
Tycho, ce reprezenta o reconciliere între cosmologia tradiţională prolemaică şi noua 


650 Ibidem, p. 205 


6 E 
* Rhonda Martens, op. cit. p. 16 
p pP 


4 7. B. Patterson, King James VI and I and the Reunion of Christendom, Cambridge University 
Press, 1997, p. 126%% Avner Ben-Zaken, Cross-Cultural Scientific Exchanges in the Eastern 


Mediterranean, 1560 — 1660, The John Hopkins University Press, Baltimore, 2010, p. 118 
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cosmologie heliocentrică copernicană, întrucât a văzut în aceasta o susținere a mo- 
dului său de a conduce regatul.S5 

Ajuns Regele Angliei, Iacob şi-a dorit o reformare a Bisericii Anglicane, astfel 
că a introdus practicile și doctrinele creştinismului primitiv și a propus un serviciu 
religios „comun și uniform, (...) lipsit de corupţia oamenilor”.55* În 16rr, a apărut o 
traducere în limba engleză a Brb/iei, solicitată și autorizată de rege și destinată să 
aducă în casa fiecărui om Cuvântul Domnului."55 Pe baza acestor fapre demne, 
Regele Iacob I al Angliei a fost recunoscut drept apărăror al credinrei protestante și 
a început să primească dedicaţii din partea marilor personalităţi de aceeași religie. Și 
Johannes Kepler s-a numărat printre aceștia, trimițând regelui o copie a cărţii sale, 
De stella in pede serpentarii, în 1607, prin intermediul unui ambasador.%5* Admira- 
ţia lui Kepler pentru Iacob I se baza atâr pe credinţa manifestă a Regelui Angliei, 
dar şi pe erudiţia acestuia. Așa că astronomul a hotărât să-i dedice Regelui Iacob I și 
Harmonices mundi, deoarece spera ca această carte, care se preocupa de armonia 
corpurilor cerești, va fi apreciată de cel care a căutat „armonie și unitate în sferele 
ecleziaste și politice”. EI ştia că Iacob devenise celebru printre protestanți, atunci 
când, în 1609, afirmase că modalitatea de a realiza o reconciliere religioasă era aceea a 
constituirii unui consiliu general sprijinit de prinții creștini și constituit prin unifi- 
carea Bisericii din Vest cu cea din Est. Acest consiliu trebuia însă condus de un rege 
şi nu de Papă. La un asemenea Consiliu, toţi cei care ar fi aderat la vechile baze ale 
credinţei creştine ar fi avut acces la un forum în care dezacordurile ce amenințau 
continentul ar fi fost discutate şi rezolvare. Timp de un deceniu, curtea engleză a 
devenit centrul european pentru discuţii și diseminarea ideilor care aveau drept 
scop realizarea unei păci de durată în creştinătate“*5. Astfel, omagiul lui Kepler adus 
eforturilor lui Iacob pentru reconcilierea religioasă și politică trebuie să-i fi dat rege- 
lui multă satisfacţie, mai ales că tipărirea cărţii se derula tocmai când emisarii mo- 
narhului englez căutau pacea în Europa centrală, între forţele protestanților 


boemieni şi cei ai habsburgilor austrieci 5. 


% Avner Ben-Zaken, Cross-Culcural Scientific Exchanges in the Fastern Mediterranean, 1560 — 
1660, The John Hopkins University Press, Baltimore, 2010, p. 18 

$54 Ibidem 

“5. B, Patterson, op. cit., p. 124 

7. B. Parterson, King. James VI and and the Reunion of Christendom, Cambridge University 
47 Avner Ben-Zaken, op. ciz. p. 18 

SE %7B. Patterson, op. cit, p. 126 

49 Ibidem“ William Shakespeare, Opere complete. Neguţărorul din Veneția, Actul V, Scena 1, 


ediţie bilingvă, traducere de Petru Solomon, Editura Adevărul Holding, București, 2009, p. 653 
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În spiritul acestui efort de a realiza armonia politică și religioasă, în literatura 
timpului exista conceptul de armonie cerească, fiind preluat de la pitagoreici și folosit, 
de exemplu, în operele shakespeariene. Această temă apare în finalul piesei Negușăro- 
rul din Veneţia (tipărită în 1600), în cadrul dialogului dintre Lorenzo și Jessica. Auto- 
rul afirmă conexiunea dintre armonia cerurilor și cea a sufletului individual: 


„LORENZO: 

Pe țărmu-acesta, du/ce-i somnul Lunii! 
Să stăm aici, lăsându-ne furaţi 

De muzică (...) Suava-i armonie 

Se potriveşte cu tăcerea nopții. 

Șezi, Jessica! Priveşte firmamentul 

Cu mici tipsii de aur pardosit! 

Nu-i stea, cât de măruntă, să nu cânte, 
Mişcându-se pe crugu-i, ca un înger 
În corul heruvimilor cu-ochi tineri: 
Aceeași armonie stăpânește 

Și suflecul nemuritor, dar noi, 

Închiși în straiul nostru gros, de lut, 


. 660 
N-o auzim.” 


Kepler își propune și el, în lucrarea FJarmonices mundf%, tipărită la Linz, în 
Austria, în 1619, să construiască o teorie raţională, bazată pe geometrie, a operării 
armoniei în lucrările oamenilor, ale naturii şi Creaţiei lumii. Tratatul este împărţit 
în cinci cărţi, după cum urmează: 

e Liber. De figuram regularium, quae proportiones harmonicas pariunt 
(Despre forme regulate care produc proporţii armonice), prezentată de Kepler ca 
fiind pur „Geometrică”, deoarece această parte arată cum se pot construi figurile 
regulate care manifestă proporţii armonice. Este interesant faptul că matematicia- 
nul imperial îl citează pe Giordano Bruno atunci când arată cum poate fi înscris un 
hexagon într-un cerc şi într-un cub“*” (Figura nr. 94). Nolanul vizitase curtea de la 
Praga înaintea lui Kepler şi adusese cu sine ideea roţilor memoriei, care, din punct 
de vedere geometric, nu erau decât cercuri concentrice. 


<0 William Shakespeare, Opere complete. Neguţătorul din Veneţia, Actul V, Scena 1, ediţie bi- 


lingvă, traducere de Petru Solomon, Editura Adevărul Holding, București, 2009, p. 653 

Sa Johannes Kepler, Farmonices mundi Libri V, Lincii Austriae, Sumptibus Godofredi Tampachii 
Bibl. Francof. Excudebat Ioannes Plancus, 1619 

“* Ibidem. Liber |, p. 45 
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e Liberl. De Congruentia Figurarum Harmonicarum (Despre congruenţa 
figurilor armonice), subintitulară de autor ca: „Arhitectonică, despre geometria 
figurată și congruența figurilor regulate plane și solide” și în care demonstrează cum 
figurile geometrice plane regulate por fi unite pentru a forma corpurile solide, tri- 
dimensionale. În plus, el explică modul în care a corelat cele cinci corpuri solide 
regulate cu geometria cosmosului, plecând de pitagoreici, Platon şi Euclid, care 
„erau obişnuiţi să le numească figurile lumii... Convingerea generală, preluată de la 
Aristotel, este că dacă există cinci asemenea figuri pe care filosofii le corelează cu cele 
cinci Corpuri simple ale Lumii, aceasta înseamnă că elementele: Foc, Aer, Pământ și 
Apă, şi a Cincea Esenţă, sau materia celestă pot avea caracteristicile figurilor corpu- 
rilor simple”S%. Ca urmare, Kepler afirmă că cele cinci elemente sunt alcătuite din 
particule care au structura celor cinci solide platonice regulate: cubul corespunde 
materiei terestre, tetraedrul sau piramida triunghiulară, focului; icosaedrul este 
asociat cu apa, octaedrul este văzut ca reprezentând aerul, iar dodecaedrul se potri- 
veşte corpului celest, „deoarece are acelaşi număr de feţe câte semne are zodiacul. Se 
poate demonstra că are cel mai mare volum din toate figurile, tot astfel cum cerurile 
includ toate celelalte lucruri”***. Oricum, în reprezentările sale grafice, el prezintă 
cele mai mici particule ale celor cinci elemente ca solide perfecte înscrise în sfere 
(Figura nr. 95). Recunoaştem în aceste figuri geometrice teoria astronomică prezen- 
tată deja în Mysrerium cosmographicurmn. 

e Liber II]. De ortu Proportionum FHarmonicarum (Nașterea proporțiilor 
armonice), explicată de autor a fi „Armonică propriu-zisă, despre derivarea propor- 
ţiilor muzicale din figuri și despre natura și distincţia lucrurilor legare de cântec, în 
opoziţie cu vechile teorii”. Mulţi au spus că această parte este, de fapt, un tratat 
despre muzică, dar Kepler era, de fapt, fascinat de viziunea pitagoricienilor, con- 
form căreia „Sufletul, legătura dintre Minte şi Corp, era, în esenţă, nimic altceva 
decât Armonie şi era alcătuit din armonii. Fără îndoială, ei erau conduşi în această 
doctrină prin contemplarea faptului că sufletul uman este atât de încântat de notele 
care formează și conţin unele proporţii armonioase între mărimile lor”%%5. Teoria 
armoniei sferelor este, în acest sens, un exemplu al încercării de a explica universul 
prin legătura esenţială dintre matematică și muzică. Despre Pitagora, tradiția vor- 
beşte ca despre unul dintre cei aleși și capabili să asculte armonia universului. Aris- 
totel neagă însă acest lucru: „ce se spune despre armonia născută prin mișcarea sfe- 


3 Ibidem. Liber II, pp. 58 —s9 

*4 Jbidem 

665 Johannes Kepler, Ze Harmony of the World, translated into English with an Introduction and 
Notes by Eric ]. Aiton, Alistair Matheson Duncan, Judith Veronica Field, volume 209, p. 133, Cartea 
III, American Philosophical Society, 1997, pp. 127 — 128 
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relor, anume că sunetele sunt produse în acord, a fost afirmat subtil și remarcabil de 
către susţinători, dar cu toate acestea nu este adevărat (...) ei spun că sunetul astrelor 
mișcate circular este produs armonios, (...) dar este imposibil să fie în acest fe 2666, 
În Harmonices mundi, Kepler arată cum armonia derivă din poligoanele privilegia- 
te şi că modul în care planetele se mișcă la aphelion și perihelion reprezintă notele 
peo scală$$7 (Figura nr. 96). 

e Liber IV. De Configurationibus harmonicis radiorum sideralium in Terra 
(Despre configurarea armonioasă a razelor siderale pe Pământ), este descrisă de 
către astronom ca fiind: „Metafizică, Psihologică și Astrologică, despre esența men- 
tală a armoniilor şi despre felurile ei în lume, în special despre armonia razelor ce 
emană pe Pământ din corpurile cerești și despre efectul lor în natură și despre sufle- 
cul sublunar şi uman”. În această carte, Kepler discută despre natura spirituală a 
armoniilor şi manifestarea lor în lume, deasupra tuturor situându-se armonia creată 
de razele corpurilor cerești ce luminează Pământul și impactul ei asupra Sufletului 
Lumii şi al celui uman. Tot în această carte, astronomul subliniază fundamentarea 
empirică a metodologiei sale ştiinţifice, conform căreia ipotezele sau explicaţiile 
cauzale nu trebuie să se bazeze pe simţuri (facultare animale), ci pe configuraţie 
(configuratio), care este, formal, o entitate a raţiunii, care nu ţine de simţurile cor- 
pului, ci este o facultate spirituală, capabilă de rațiune prin instinct (razionis ex 
instincte) fără contemplare”.66% 

e Liber V. De Harmonia perfectissima motuurm caelestium (Despre arrno- 
nia perfectă a mișcărilor corpurilor cerești) are subtitlul „Astronomică şi Metafizică, 
despre foarte rafinarele armonii ale mișcărilor celeste şi despre originea excentricită- 
ţilor, în proporţiile armonice”**. Aici, Kepler elaborează legile proporţiei armonice 
pentru a explica relaţia dintre orbitele planetelor și domeniul vitezei orbitale a fiecă- 
rei planete, împreună cu raporturile dintre cele mai rapide și cele mai lente valori ale 
vitezei corpurilor cosmice adiacente. Căutând conexiuni prin intermediul rapoarte- 
lor aritmetice, el a descoperit a treia lege a mişcării planetare, conform căreia pătra- 
cul perioadei unei planete este în raport fix cu cubul razei orbitei acesteia“7%, Aceas- 
tă lege, alături de primele două tipărite în Astronomia nova, sunt primele „legi na- 


*6 Aristotel, Op. Cit. 9, p. 237 

667 Jonathan Regier, Method and the a priori in Keplerian metaphysics, „Journal of Early Modern 
Studies”, 2013, volume 2, Issue 1, p. 156 

că Johannes Kepler, Farmonices mundi. Liber IV, Sumptibus Godofredi Tampachii Bibl. Francof. 
Excudebat Ioannes Plancus, Lincii Austriae, 1619, p. 134 

“9 JDidem 

“79 Jbidem. Liber V, pp. 189 — 190 
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turale” (în sens științific) care au fost promulgate vreodată, respectiv primele afir- 
maţii precise, din punct de vedere matematic, despre fenomenele fizice. 

Deşi modelul descris în Mysrerium cosmographicum a fost doar parţial un 
succes, Kepler l-a încorporat în expunerea definitivă asupra cosmosului din Far- 
monices mundi, reluând căutarea cauzelor celor trei lucruri: numărul, magnitudinea 
şi mişcările sferelor planetare. Acestor întrebări el le-a răspuns în Mysterium cos- 
mographicum prin ipoteza poliedrelor. Având în vedere faptul că poliedrele regulate 
sau solidele platonice erau corpurile perfecte, el a presupus că într-un cuib de poliedre 
regulate, separate prin sfere, se poate afla amprenta divină sau cauza a priori, care 
poate explica numărul și aranjamentul planetelor, armonizând, astfel, descoperirile 
astronomice cu doctrina religioasă, spre deosebire de Galilei, care nu a reuşit acest 
lucru. Cele cinci corpuri puteau fi interpolate între cele șase planete cunoscute până 
atunci și acest aranjament era în concordanţă cu observaţia astronomică. Pentru a 
expune mişcările planetelor, el a postulat existenţa unei „anima morrix” (forţă însu- 
fleţită), situată în Soare, introducând ideea unei cauze eficiente. Combinând cauzele 
formale, precum ipoteza poliedrelor, şi cauzele eficiente, cum este anima morrix, Ke- 
pler a urmat adevăratele învățături ale lui Platon, care, în Zimaios, spune că, pentru a 
explica originea lucrurilor, atât cauzele mecanice, cât și scopurile divine trebuie luate 
în considerare dacă dorim să obţinem o explicaţie ştiinţifică adevărată care satisface 
raţiunea umană şi cauzele care se află în afara materiei, respectiv în sufler“!. 

Matematicianul Kepler vede aceste poliedre regulate ca pe niște figuri calitative, 
ca arhetipuri, şi introduce ideea de Dumnezeu — Arhirece (idee preluată apoi de filoso- 
ful Ren Descartes), care a creat Lumea, anterior neexistentă, sub formă de greutate, 
măsură şi număr”. Creatorul le-ar fi dat corpurilor planetelor puterea de a realiza 
un univers ca un organism viu: „cele cinci solide (...) au revelat atât numărul corpu- 
rilor şi aproape dimensiunea corectă pentru intervale. În această casă a cosmosului, 
eu nu căutam nimic altceva decât pietre, (...) neştiind că Arhitectul le-a dat forma 
unei efigii complet detaliate a unui organism viu”S73. Numerele ţin însă ascunsă 
imaginea lui Dumnezeu ca sub adevărate „văluri”, dar ea poate fi dezvăluită de 
formele inteligibile ale gândirii7%. În concepţia kepleriană, numerele şi, mai ales, 
proporțiile numerelor sunt asociate cu virtutea și „perfectează în noi filosofia morală, 


7 Johannes Kepler, 7he Harmony of che World, volume 209, translated into English with an In- 
troduction and Notes by E. ]. Aiton, A. M. Duncan, ]. V. Field, „American Philosophical Society”, 
1997, pp. XVI 

ci Johannes Kepler, Flarmonices mundi. Liber II, Sumptibus Godofredi Tampachii Bibl. Francof. 
Excudebat Ioannes Plancus, Lincii Austriac, 1619, p. 59 

473 Jbidem. Liber V, p. 242 

74 Ibidem. Liber III, p.1 
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Figura nr. 94. Kepler prezintă în Farmonices mundi înscrierea Figura nr. 95. Reprezentările grafice ale structurii celor mai mici 
unui hexagon într-un cerc şi a ambelor figuri geometrice într-un particule ale celor cinci elemente în funcţie de cele cinci solide 
cub, după modelul lui Giordano Brunof75. perfecte, înscrise în sfere'76. 


“75 Johannes Kepler, Harmonices mundi. Liber Î, Sumptibus Godofredi Tampachii Bibl. Francof. Excudebat Ioannes Plancus, Lincii Austriae, 1619, p. 45 
“7 JDidem. Liber Il, pp. 58 — s9 


Figura nr. 96. Kepler a arătat că în funcţie de modul în care planetele se mișcă la aphelion şi la perihelion se pot identifica anumite note muzicale care pot 


; »6 
reprezenta „muzica planetară”. "77 


677 Johannes Kepler, Flarmonices mundi libri V, Excudebat Ioannes Plancus, Lincii Austriae, 1619, p. 207 
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implantând în comportamentul nostru ordinea, proprietatea şi armonia în relaţiile 
sociale”*78. 

Astronomul Kepler era convins că structurile geometrice erau înscrise în su- 
flerul omului de Mintea sau Intelectul cosmic. Știința geometriei nu era derivată 
din experienţa umană, ci era prezentă în mintea fiecărui om de la naştere. Era nevo- 
ie doar de un bun profesor pentru a fi scoasă la suprafață: „geometria, care înainte 
de originea lucrurilor a fost co-eternă împreună cu mintea divină (...) i-a oferit lui 
Dumnezeu modelul pentru creaţia lumii și a trecut în mintea umană împreună cu 
imaginea lui Dumnezeu (...)»579. Ca neoplatonician, Kepler credea că geometria era 
o formă înnăscută de cunoaștere. Ca un platonician creştin, el raţiona că aceasta 
trebuie să fie parte a imaginii divine în omenire“, iar sarcina lui, ca matematician- 
astronom, era realizarea unui model matematic testabil al cosmosului. 


Ieşirea din scenă a celui care a folosit ştiinţa 
pentru a glorifica atotputernicia lui Dumnezeu 


În perioada cât a scris FHarmonices mundi, Kepler a luptat pentru a-și salva 
mama de sub acuzaţia de vrăjitorie. Poate că incriminarea era îndreptată mai mult 
împotriva astronomului, deoarece numai o vrăjitoare ar fi putut da naştere unei 
minţi atât de strălucite ca a lui Kepler. După aproape cinci ani de procese și chiar de 
amenințări cu tortura, Johannes reușește, în 1621, să-și elibereze mama din închisoa- 
re, dar aceasta nu se bucură prea mult de libertate, deoarece, în câteva luni, „moare 
în obscuritate, deși dăduse lumii intelectuale un minunat astru iradiant, pe fiul 
»*%, aşa cum plastic scrie Profesorul Max Caspar, cel mai important biograf al 
astronomului, el însuși Fhrendocroral Universităţii din Tuibingen. 

În perioada 1621 — 1625, lui Kepler i s-a născut un copil de la cea de a doua so- 
ţie, iar fiica sa, Susanna, s-a căsătorit cu Jakob Bartsch, un tânăr student în astro- 
nomie şi medicină care l-a ajutat în calcularea efemeridelor (poziţiile calculate ale 


său 


Soarelui, lunii și planetelor pentru fiecare zi a anului). În 1626, Kepler se mută din 
Linz la Ulm şi completează Zabu/ze Rudolphinae (Tabelele Rudolfine), care, mai 
mult decât operele sale anterioare, i-au asigurat faima, deoarece erau cele mai exten- 
sive şi mai corecte tabele astronomice care fuseseră scrise până atunci. Se pare că pe 


S78 Johannes Kepler, 7he Harmony of the World, volumul 209, Cartea III, pp. 127 — 128 

679 Johannes Kepler, Harmonices mundi. Liber IV, Sumptibus Godofredi Tampachii Bibl. Francof. 
Excudebat Ioannes Plancus, Lincii Austriae, 1619, p. 19 

sa Christopher B. Kaiser, Zoward a Zheology of Scientific Endeavour: The Descent of Science, 
Ashgate Publishing Limited, Hampshire, 2007, p. 142 

<%: Max Caspar, op. cit., p. 256 
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baza lor, astronomii secolului al XVII-lea i-au citit și celelalte operes*?. În anul ur- 
mător, s-a mutat de la Ulm la Sagan, apoi în 1630, a început o călătorie de la Sagan 
la Linz, pentru a duce volumul cu efemeridele lui Wallenstein, patronul și prietenul 
său timp de câţiva ani, în vederea tipăririi. La o oprire în Regensburg, s-a îmbolnă- 
vit şi a murit la vârsta de so de ani 68 

Marea importanţă a astronomului pentru gândirea de tip baroc constă însă 
în faptul că el a iniţiat, în formă exemplară, misiunea dată de Conciliul de la 
Trento, ce viza glorificarea lui Dumnezeu prin orice fel de mijloace. Kepler a reușit 
să folosească ştiinţa pentru a surprinde măreţia lui Dumnezeu a cărui prezenţă tre- 
buia „simțită matematic”, pregătind acea pasiune geometrică a lui Descartes, care îşi 
va găsi expresia cea mai frumoasă în acel amor Dei incellecrualis al lui Spinoza. 

Atâr în Mysterium Cosmographicurm, cât şi în Harmonices mundi, Kepler a 
introdus ideea că astronomii trebuiau să fie asemenea unor preoţi ai atotputernicu- 
lui Dumnezeu și că menirea lor nu era alta decât de a aduce slava lui Dumnezeu pe 
Pământ”8%. Cu toate acestea, astronomia lui Kepler a intrat în conflict cu Aristotel, 
Biblia şi doctrina Bisericii. 

În primul rând, pentru că adusese Soarele în centrul Universului, apărea pe- 
ricolul instaurării unui cult al Soarelui, pentru care militase şi Campanella în lucra- 
rea Cetatea Soarelui. În al doilea rând, conform cosmologiei kepleriene, creaţia lui 
Dumnezeu devenise atât de imperfectă, încât planetele nu se mai mişcau în cercuri 
perfecte ci pe elipse, iar vitezele lor aveau valori foarte variate. În al treilea rând, 
conform teoriei lui Kepler, Universul nu se termina la graniţele stelelor fixe. Pentru 
astronomul german, stelele ce constituie constelaţiile sunt infinit de îndepărtate. 
Aceasta însemna că Universul este infinit de mare, ceea ce avea, din nou, mai multe 
consecinţe dramatice. Mai întâi, era contrazisă argumentaţia aristotelică, conform 
căreia „corpul universului nu este infinir”655, deoarece „nu e posibil ca cerurile să fie 


686 : a 687 e: 
»>*, ci doar unul singur pentru că el este „locul zeilor”"7. Sistemul cos- 


mai multe 
mologic copernican, perfecţionat de Kepler, conducea la concluzia că nimeni nu 
mai poate ști locul unde se mai putea găsi Dumnezeu. Apoi, dacă Universul este 
infinit, atunci Pământul devenea doar una dintre multele planete ce se rotesc în 


jurul Soarelui şi, prin urmare, fiinţa umană nu mai era specială. 


68 Ş 
“ Rhonda Martens, Op. Cit.> p. 17 


i Ibidem, p. 18 

%4 Subhash Kak, op. ciz., p. 105 
S5 Aristotel, op. ciz., p. 198 

5 Jpidem, p.199 


%7 Jpidem, p. 219 
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Se pare că Biserica a găsit aceste concluzii foarte deranjante şi a reprimat noul 
sistem heliocentric, persecutându-i pe cei care susțineau această teorie. După cum 
am arătat, Kepler însuși a fost excomunicat şi chiar mama sa a fost arestată, amenin- 
ţată cu tortura şi închisă în închisoare de către Inchiziţie.S% 

La sfârșitul secolului al XVI-lea, şi Giordano Bruno a dezvoltat interpretări 
ale credinţei care încercau să deschidă calea reconcilierii între noile dezvoltări ale 
ştiinţei şi credinţele religioase tradiţionale. În viziunea Nolanului, Universul se în- 
trepătrunde peste tot cu substanţa infinită a lui Dumnezeu. Deoarece Dumnezeu 
însuși este infinit și Universul este o expresie a lui Dumnezeu, rezultă că și Univer- 
sul este infinit. În consecință, acesta nu are niciun centru. Singurul motiv pentru 
care ne apare ca şi cum ar avea un centru este datorită perspectivei umane finite. 
Oricum, prin dezvoltarea capacităţii de a iubi, putem fi capabili să ne rupem de 
această modalitate egocentrică de a vedea Universul și putem găsi o legătură între 
noi înșine și bunătatea infinită a lui Dumnezeu Însuşi8?, Teoria infinităţii lumii nu 
a putut fi acceptată, alături de alte idei bruniene considerate „eretice”, astfel că Bru- 
no a fost ars pe rug. 

Odată cu dezvoltarea științei experimentale sprijinite de Francis Bacon și în- 
lesnite de inventarea a tot mai multor instrumente științifice, tendinţa generală a 
secolului al XVII-lea s-a îndreptat spre o filosofie mecanică a naturii, în care specu- 
laţiile metafizice ocupau doar o mică parte. Viziunea platonică asupra geometriei pe 
care Kepler o adoptase ca fundament al teoriei sale despre armonia lumii, pierdea 
tot mai mult teren. Apare „secta” fizico-matematicienilor care susţinea că explicarea 
naturii poate fi realizată pe alte baze. Se ivea un adevărat pericol: fundamentarea 
teoriilor deiste, care considerau că matematica este chiar Dumnezeu. Acestor pro- 
vocări a trebuit să le ofere un răspuns Descartes care, încurajat de Mersenne, a re- 
stabilit, prin metafizică, raportul Dumnezeu — lege — matematică. 


ăi John Marmysz, op. cic., p. 155 


*9 JDidem 
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ştiinţe şi provocările ei 


La sfârşitul secolului al XVI-lea, modelul ptolemaic, considerat până atunci 
„adevărul” cosmologic pentru că era inspirat de scrierile lui Aristotel, care funda- 
mentau principiul de autoritate al scolasticii (exprimat prin formula magister dixic), 
începea să devină tot mai mult suspectat. 

Fundamentat pe Fizica lui Aristotel, acest model cosmic avea în centrul său 
ideea calităţilor sau a formelor substanţiale, dintre care cea mai importantă era aceea 
de greuzare. Filosoful antic împărţise elementele din lumea fizică, după natura lor, în 
grele şi ușoare, dense şi rare sau inferioare şi superioare. Pământul era considerat ele- 
mentul cel mai gregar şi mai greu şi de aceea se afla la baza sistemului cosmic. Deasu- 
pra sa se găseau apa, aerul și focul, urmate de o a cincea esență, numită chintesență 
(Quinta essentia, în latină), din care erau alcătuite astrele nepieritoare. În plus, în mo- 
delul prolemaic, inspirat de Aristotel, esenţele erau ierarhizate între ele și în funcţie de 
tipul mişcării lor. Naturile inferioare chintesenţei aveau o mișcare naturală rectilinie, 
de sus în jos, precum cea a Pământului, iar la cealaltă extremă, de jos în sus, precum a 
focului. Astrele, care erau alcătuite din chintesenţă, constituiau o excepţie, 
considerându-se că au o mișcare circulară, cu un mai mare grad de stabilitate și parti- 
cipare la forma perfectă. Acest model, adoptat de învăţământul oficial medieval, va fi 
însă subminat mai întâi de Copernicus și apoi de pe poziţiile metodei experimentale, 
de către Galileo Galilei. 


Profilul unui cercetător autentic baroc 


Contemporan cu Kepler, Bacon şi Descartes, celebrul Sieniore Galileo Galilei, 
nobil florentino Accademico Linceo, Primo filosofo, e Matematico Sopraordinario 
del Serenissimo Granduca di Toscana a reuşit ca, prin experiment, să demonstreze 
incoerenţa dogmelor aristotelice privitoare la mişcarea corpurilor, iar prin observaţii 
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realizate cu telescopul și prin calcule matematice a încercat să impună un sistem al 
cerurilor apropiat de cel copernican, care să înlocuiască teoriile cosmologice ale lui 
Aristotel şi Ptolemeu. Nu în ultimul rând, învățatul toscan a introdus o nouă metodă 
pentru a înţelege natura, în special mișcarea, folosind matematica. 

Galileo s-a născut pe 15 februarie 1564, în oraşul Pisa, cu trei zile înainte de da- 
ca morţii „divinului” Michelangelo. În același an, două luni mai târziu, pe 23 aprilie, 
s-a născut, la Stratford-upon-Avon, William Shakespeare, cel care a devenit cel mai 
mare dramaturg şi poet al epocii elisabetane. 

Tatăl lui Galileo era gentilomul Vincenzo di Michelagnolo Galilei, un mare 
specialist în matematică şi mai ales în muzică, autorul lucrării Dialogo della Musica 
antica e della moderna, tipărită în 1581, la Florenţa, pe care, probabil, a avut-o ca 
model Kepler atunci când a scris Flarmonices mundi, dar şi Descartes, când a com- 
pus Compendium Musica. 

Mama filosofului era signora Giulia, vlăstar al ilustrei familii Ammannati.5% 
Nu se ştiu multe lucruri despre ea, dar, cu siguranţă, a fost o soţie şi o mamă devo- 
tată, care a dat naștere şi a crescut încă şase copii, trei fete şi alți trei băieţi. 

Până la 18 ani, Galileo a învăţat limba latină, greaca veche, dialectica şi s-a per- 
fecţionat în pictură şi muzică. Când a ajuns la vârsta majoratului, tatăl său s-a hotă- 
râc să-l trimită la Universitatea din Pisa unde, timp de patru ani, tânărul a studiat 
medicina, dar, în acelaşi timp, şi filosofia, descoperind operele lui Aristotel, Platon 
şi ale altor filosofi antici. Dar Signiore Galileo, „care de la natură a fost ales pentru a 


„6 
descoperi secretele Lumii” ”! 


„spiritul contradicţiei” 


„ era o persoană liberă şi nu servilă; fiind stăpânit de 
„a intrat repede în dispute pe diverse teme cu profesorii 
săi, deoarece, în examinarea unei afirmaţii, el nu se baza doar pe autorităţile în do- 
meniu. În consecinţă, împotriva lui a apărut un sentiment de ostilitate, care s-a 
întărit și s-a extins ulterior"%, ajungându-se, spre sfârșitul vieţii sale, la trimiterea sa 
în judecată pentru așa-zise fapte de erezie. 

În perioada studiilor universitare, datorită spiritului său inventiv, Galileo a 
construit un instrument pentru măsurarea timpului, pendulul, după ce a observat, 
într-una dintre zile, regularitatea perfectă a oscilaţiilor marelui candelabru de bronz 
din nava Catedralei din Pisa. Apoi, pentru că studia medicina, i-a venit ideea să facă 


+ Vincenzio Viviani, Bartolommeo Gamba, La viza ed alcune lectere fămiliari di Galileo Galilei, 
Venezia, Tipografia di Alvisopoli, 1826, pp. 8 —9 

“ Jbidem, p.14 

* Ibidem 

*3 Galileo Galilei, Maria Celeste Galilei, Zhe privare Jife of Galileo compiled principally from his 


correspondence and that of his eldest daughter, Sister Maria Celeste, Nun in the Franciscan Con- 
vent of St. Matthew, in Arcetri, Boston, Nichols and Noyes, 1870, p. 16 
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un instrument a cărui construcție să se bazeze pe același principiu și care să poată 
marca, cu acuratețe, rata şi variația pulsului. După numeroase experimente, a con- 
ceput un astfel de instrument care a fost primit cu mirare şi încântare de către me- 
dicii zilei + şi a fost numit pu/silogia. 

Deşi tatăl lui Galileo a hotărât ca acesta să urmeze medicina, fiul său era talentat 
la calculele matematice. Un anume Messer Ostilio Ricci, care ocupa postul de tutor la 
Curtea Marelui Duce, era prieten apropiat cu Vincenzo Galilei. La vârsta de 22 de ani, 
Galileo, fără ştiinţa tatălui său, l-a rugat pe Ricci să-l înveţe ceea ce se ştia în domeniul 
matematicii. Bucuros de faptul că tânărul era dornic de învăţătură, Ricci i-a vorbit lui 
Vincenzo despre talentul matematic al tânărului. Tatăl a consimţit, dar a dorit ca 
lecţiile să se realizeze în secret. Galileo a lucrat cu Ricci până a finalizat prima carte a 
Elementelor lui Euclid. Pentru că tatăl său i-a interzis să se mai întâlnească cu profeso- 
rul, tânărul Galileo, a continuat să studieze geometria lui Euclid singur, până ce a 
ajuns la finalul cărţii a șasea, când l-a convins pe tatăl său să urmeze o carieră în acest 
domeniu şi să abandoneze cariera medicală care nu-l atrăgea. Convins de faptul că fiul 
său era un real talent în matematică, Vincenzo a fost de acord.S% 

În 1586, după ce studiase hidrostatica arhimedică, Galileo a compus primul 
său Eseu despre balanţa hidrostatică, o lucrare apreciată de Guidobaldo del Monte 
(1545 — 1607), la vremea aceea unul dintre cei mai distinși matematicieni şi astro- 
nomi ai Italiei, care îl prezintă fratelui său, Cardinalul Francesco Maria Del Monte 
(1549 — 1627), mare iubitor de artă şi patronul pictorului Caravaggio. La rândul său, 
acesta face cunoscute talentele matematice ale tânărului Galileo în faţa proaspătului 
Mare Duce al Toscanei, Ferdinando I de Medici (1549 — 1609), la curtea căruia se 
afla. Astfel, la numai 26 de ani, în 1589, la recomandarea Ducelui, Galileo este nu- 
mit lector în matematici la Universitatea din Pisa“. Din această poziţie, Galileo 
începe să pună sub semnul întrebării autoritatea lui Aristotel în materie de științe. 
Propunând o nouă metodă, conform căreia fiecare afirmaţie trebuia susţinută de 
experiment, celebrul matematician italian a început el însuși o serie de experimente 
pentru a investiga adevărul dogmelor ştiinţifice aristotelice“. Galileo va iniţia criti- 
ca formei substanţiale a greutăţii prin numeroase experimente făcute la Universita- 
tea din Pisa. A rămas, astfel, celebru experimentul cu sacii de greutăți diferite pe 


654 Ibidem, p. 6 

+ Vincenzio Viviani, Bartolommeo Gamba, op. ci, pp. 16 — 20 

*% John Elliot Drinkwater Bethune, Life of Galileo Galilei: Wich Illastrations of'the Advancement 
of Experimental Philosophy, William Hyde & Company, Boston, 1832, p. 30 

7 Ibidem, pp. 31 — 38 
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care i-a aruncat de la înălțimea Turnului înclinat din Pisa în faţa unui auditoriu 
format din învățații aristotelieni“%, oponenții săi. 

Cei doi saci, de greutăţi şi mărimi diferite, au căzut însă deodată, sfidând teoria 
filosofului antic, conform căreia dacă două corpuri din același material sunt lăsate să 
cadă de la aceeași înălțime, cel mai greu va ajunge la sol mai rapid decât cel mai uşor, 
proporţional cu greutatea lor. Galileo nu a afirmat că anumite corpuri de diferite 
greutăţi cad cu aceeaşi viteză, deoarece acest lucru ar fi valabil doar în vid, dar a antici- 
pat prin acest experiment ideea că, în spaţiul cosmic, unde nu există gravitație, greuta- 
tea corpurilor este indiferentă. Punctul său de vedere, contrar fizicii lui Aristotel, care 
negase posibilitatea unui vid, a fost că diferența de timp necesar diferitelor greutăţi 
pentru a atinge solul nu ar fi proporţională cu densităţile lor, ci ar depinde de rezis- 
tenţa mediului prin care acestea cad. Un alt experiment pe care l-a realizat a fost acela 
de a rostogoli o minge de metal pe o pantă, testând, astfel, legea inerţiei, care este o 
teorie conform căreia un corp va rămâne în stare de repaus sau de mișcare, cu viteză 
uniformă, dacă asupra lui nu acţionează nicio forţă. Aceasta se opune direct părerii 
aristotelice, conform căreia mișcarea nu este o stare, ci un proces şi că un corp în miş- 
care va înceta să se mişte dacă asupra lui nu acţionează o forţă." 

Oricum, învățații aristotelieni nu s-au lăsat convinși de aceste argumente şi au 
început să vocifereze împotriva lui. În 1592, Galileo a fost nevoit să părăsească Pisa şi 
să se mute la Universitatea din Padova, unde a primit postul de profesor de mate- 
matici pentru o perioadă de şase ani, cu ajutorul prietenului său, Guidobaldo del 
Monte şi al Ducelui Ferdinand 1 de Medici”. A rămas însă acolo până în 1610 şi a 
predat geometrie, mecanică şi astronomie, dar a lucrat şi pentru introducerea ma- 
tematicii în practică. În această perioadă, și-a îndreptat atenţia spre fabricarea şi 
îmbunătăţirea diferitelor instrumente ştiinţifice. Probabil că aceasta era cerința zilei, 
deoarece şi Brahe făcea același lucru la Praga. Galileo organizase un adevărat atelier 
în casa sa, în care fabrica astrolabe și diferite obiecte din fier, precum şuruburi sau 
cleme, utile pentru făurirea diferitelor mașinării””. Dar cea mai semnificativă reali- 
zare a sa a fost îmbunătăţirea unui instrument deja existent, pe care l-a transformat 
într-un dispozitiv mecanic de calculare şi l-a numit „compasul militar și geometric”. 
L-a fabricat apoi „în serie”, am putea spune astăzi, pentru a-l vinde. 

În perioada șederii sale la Padova, a îmbrățișat ideile astronomiei copernica- 
ne. În 1597, coresponda deja cu Johannes Kepler, fiind un ferm adept al sistemului 


*% Jbidem, pp. 38 — 39 

9 Diane Collinson, Kathryn Plant, Fifip Major Philosophers, second edition, Taylor & Francis 
e-Library, 2007, p. 68 
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heliocentric, deși a păstrat tăcerea asupra acestui subiect, întrucât această teorie nu 
era încă acceptată oficial. 

Spiritul revoluţionar al noii astronomii a fost însă puternic afectat în anul 
1600, când un tribunal al Inchiziției, din care făcea parte şi cardinalul Roberto 
Bellarmino, l-a condamnat la arderea pe rug pe Giordano Bruno, pentru că acesta a 
declarat, „printre alte importante erezii”, că Soarele, mai degrabă decât Pământul, se 
află în repaus și în centrul Universului. 

În anul 1604, atenţia astronomilor a fost însă chemată spre a contempla o 
nouă stea, care a apărut brusc și cu mare splendoare în constelația Serpentarius. 
Acesta nu era un fenomen fără precedent, deoarece cu numai 32 de ani înainte, în 
1572, acelaşi fenomen remarcabil apăruse în constelația Cassiopeia, fiind instrumen- 
tată de celebrul Tycho Brahe. Acest nou fenomen îi dă prilejul lui Galileo să-și de- 
clare public ostilitatea împotriva vechii astronomii ptolemaice, deoarece el susţinea 
că acest corp trebuie situat printre corpurile cereşti, lucru de neacceptat pentru aris- 
totelieni, care aveau doar noţiunea unui cer perfect, simplu, fix.7”* 

Galileo căuta posibilitatea de a demonstra teoria copernicană. Oportunitatea 
nu a întârziat să apară, deoarece, în 1608, un fabricant olandez de ochelari, numit 
Jan Lippershey, a construit un instrument optic care combina lentilele concave cu 
cele convexe, permiţând vederea obiectelor aflate la mare distanţă. Galileo a aflat de 


acest instrument de la un nobil francez, lacobo Badovere”* 


„un bun prieten de-al 
său, astfel că în 1609 a construit el însuși, pe baza teoriei refracției”**, o versiune 
îmbunătăţită a acestuia, cu ajutorul căreia putea vedea obiectele „de o mie de ori 
mai mari şi de treizeci de ori mai apropiate”. L-a numit atunci „perspicillum ””, 
acesta devenind, ulterior, telescopul cunoscut după numele său. Spre sfârșitul anu- 
lui 1609, astronomul demonstrează calităţile ocheanului său tuturor patricienilor 
venețieni care au urcat în campanila Bisericii San Marco și apoi donează minunatul 
instrument Dogelui pentru a-l folosi în scopuri militare. A construit apoi un alt 
telescop, mult mai performant, pe care l-a îndreptat spre cer pentru a observa stelele 
şi planetele și a realizat, astfel, descoperiri uluitoare care au zdruncinat din temelii 


edificiul intelectual al Europei. 


Sidereus nuncius — ştiinţa îşi dobândeşte criteriul evidenţei 
Observațiile astronomice constatate de el pe cerul nopţilor din perioada 7 ia- 
nuarie — 2 martie 1610 au fost publicate în același an, la Veneţia, pe când Galileo avea 
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7% Galileo Galilei, Sidereus nuncius, Venetiis, 1610, p.9 
79 Ibidem 
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45 de ani, într-un „scurt tratat” (exigua tractatione) 9 intitulat Sidereus nuncius 7 
(Mesagerul stelar), închinat Ducelui de Toscana, Cosimo II de Medici. Sidereus 
nuncius (Figura nr. 97) se prezintă cititorului de astăzi ca un adevărat articol ştiinţific, 
având: un scop — prezentarea în faţa „îndeosebi a filosofilor și astronomilor” a unor 
„spectacole cereşti remarcabile” care reprezintă „adevărata filosofie”, un mareria/ — 
imensitatea cosmică, o merodă — observaţia, un instrument științific — ocheanul, 
rezultate — descoperirea craterelor şi munţilor de pe Lună, descoperirea celor patru 
planete ce se învârt în jurul lui Jupiter și numeroase stele fixe şi, în final, concluziile. 

Specific epocii sale, Galileo Galilei își începe tratatul cu un discurs plin de 
formule de adresare tipice artei baroce, ce conţineau numeroase atribute ale măreţi- 
ei şi grandorii patronului său, Cosimo II de Medici, căruia i se arată a fi un umil 
supus care nu dorește nimic altceva decât să-i aducă slavă. Spera că a reuşit acest 
lucru, deoarece a denumit cele patru stele, pe care tocmai le descoperise în rotirea 
lor în jurul planetei Jupiter, cu numele stăpânului său, Ducele de Toscana: „Și ast- 
fel, în măsura în care sub patronajul dumneavoastră, Serenissime Cosimo, am des- 
coperit aceste stele, care erau necunoscute tuturor astronomilor dinaintea mea, eu 
m-am hotărâr, pe bună dreptate, să le numesc cu augustul nume al familiei domniei 
tale. Și deoarece am fost primul care le-a investigat, cine poate să mă blameze dacă 
le-am dat nume, și le-am numit Se/ele Medicee (Medicee Sidera), în speranţa că la 
fel de multă considerare pot acumula aceste stele de la acest titlu, așa cum și alte 
stele au obţinut de la alţi eroi?”7% 

Galileo doreşte să arate că vechea gândire astronomică era de mult apusă şi că 
puterile artificiale date de noile instrumente au făcut ca omul să intre într-o nouă eră. 
Cu ocheanul construit de el, care mărea de o mie de ori obiectele și le aducea de trei- 
zeci de ori mai aproape'”, puteau fi văzute acum de zece ori mai multe stele decât 
toate cele cunoscute anterior.” În acest tratat, Galileo vorbeşte despre Syderum 
Obpifex” (Creatorul stelelor), acel artizan al cerurilor despre care menţionase şi alchi- 
mistul german Cornelius Agrippa în cea de a treia carte a Filosofiei oculte (De Occul- 
ta Philosophia), atunci când se referea la Dumnezeu: „cum triplex sit mundus, ele- 
mentalis, coelestis et intellectualis, et quisque inferior a superiori regatur ac suarum 
virium suscipiat influxum ita ut ipse Archetypus er summus Opifex per angelos, 


ui Ibidem, p.9 
77 Ibidem 

isi Ibidem, pp. 5 — 6 
7% Ibidem, p. 

7 Ibidem, Pp.7-8 
7 Jbidern, p- 5 
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»7* ( „Lumea este întreită, 


ccelos, stellas, elementa, animalia, plantas, metalla, lapides... 
fiind alcătuită din elemente, ceruri și intelect, fiecare fiind guvernată, de la superior la 
inferior, şi fiecare având capacitatea de a prelua influxul de la Arhetip şi de la Marele 
Creator prin intermediul îngerilor, cerurilor, stelelor, elementelor, animalelor, plante- 
lor, metalelor, pietrelor...”) [t. n.]. 

Cititorul tratatului Sidereus nuncius află apoi că autorul, cu ajutorul ochea- 
nului său (Figura nr. 98), a observat Luna în diferitele sale faze, realizând de fiecare 
dată şi desenele a ceea ce constatase (Figura nr. 99). Astfel, Galileo a demonstrat că 
Luna „nu are o suprafaţă perfect netedă și exact sferică, aşa cum o mare şcoală de 
filosofi consideră Luna și alte corpuri grele, dar că, dimpotrivă, ea este complet ne- 
regulată, inegală, plină de găuri şi de protuberanţe, întocmai ca suprafaţa Pământu- 
lui însuși, care este variată oriunde datorită munţilor semeţi și văilor adânci” 5. 

Astronomul florentin aseamănă Luna mereu cu Pământul, spunând: „gran- 
doarea unor asemenea proeminențe şi depresiuni de pe Lună par să depăşească în 
mărime și extindere asperitatea suprafeței Pământului” și chiar apelează la „vechea 
opinie a pitagoricienilor că Luna este un alt Pămânr”, pentru a demonstra falsitatea 
dogmei aristotelice despre greutate. 


Galileo introduce metoda experimentală în cercetarea ştiinţifică”'* 


şi demon- 
strează că Pământul și Luna se învârt în jurul Soarelui, că ele nu sunt imobile, așa cum 
spunea sistemul geocentric: „voi dovedi că Pămânvul are mișcare şi depășește Luna în 
strălucire şi că nu este un loc unde s-a localizat gunoiul plictisitor al Universului; și voi 
demonstra aceasta cu o mie de argumente preluate din fenomene naturale”. 5 

Tor cu ajutorul perspicilhum și a numeroase alte observaţii, Galileo a identifi- 
cat, după cum am amintit deja, şi patru sateliți, care se roteau în jurul Planetei Jupi- 
ter7:6, tot astfel ca Venus şi Mercur în jurul Soarelui, la diferite distanţe și perioade. 
Această nouă descoperire îl conduce la unul dintre principiile metodei ştiinţifice, și 
anume reproductibilitatea, respectiv: capacitatea experimentului de a fi repetat fie 
de același cercetător, fie de altcineva: „Îi invit pe toţi astronomii să le examineze şi să 
determine timpul periodic, ceea ce a fost imposibil de completat de către mine până 


acum, dată fiind scurta durată de timp a observaţiei. Încă o dată, vă avertizez că v-ar 


7 Heinrich Cornelius Agrippa Von Nettesheim, De Occulta Philosophia: Libri 7res, Liber Primus, 
edited by V. Perrone Compagni, E. ]. Brill, Leiden, 1992, p. 85 

75 Galileo Galilei, Sidereus nuncius, Venetiis, 1610, p.12 

7'+ Ibidem, pp. 37 — 38 

75 Ibidem, pp. 16 — 20 

7'S Ibidem, Pp: 17 = 24 
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fi necesar un telescop foarte precis ca acela pe care l-am descris la începutul acestui 
discurs”. 

Cum cercetarea științifică trebuie să aibă și o concluzie, Galileo emite și el 
una: „Acestea sunt observaţiile despre cele patru planete medicee, recent și pentru 
prima dată descoperite de mine. Despre ele, chiar dacă nu este încă posibil să se cal- 
culeze perioadele lor, este ceva valoros de spus. Prima ar fi (că) (...) nimeni nu se 
poate îndoi că ele îşi vor termina revoluțiile în jurul lui (Jupiter), în timp ce, în ace- 
lași timp, toate împreună completează o perioadă de 12 ani în jurul centrului lumii. 
Mai mult, ele se rotesc în cercuri inegale”7*%. 

Fiind autorul unei descoperiri unice și punându-se la adăpost sub patronajul 
Ducelui de Toscana, Galileo subliniază corectitudinea teoriei heliocentrice a lui 
Copernicus şi, în plus, afirmă și faptul că, dacă există patru sateliți ce se învârt în jurul 
lui Jupiter, atunci și Luna are o mișcare de revoluţie în jurul Pământului. „Aici avem 
un argument notabil şi elegant pentru a reduce la tăcere îndoiala acelora care pot tole- 
ra revoluţia planetelor în jurul Soarelui în sistemul copernican, dar sunt deranjaţi de 
mişcarea unei Luni în jurul Pămânrului și de faptul că amândouă (corpurile) parcurg 
o orbită lungă de un an în jurul Soarelui. Unii cred că această teorie a constituirii 
Universului trebuie să fie respinsă ca fiind imposibilă; dar acum avem nu numai o 
planetă ce se roteşte în jurul alteia, în timp ce amândouă traversează o vastă orbită în 
jurul Soarelui, dar simţurile noastre de vedere ne prezintă patru sateliți ce se rotesc în 
jurul lui Jupiter, tot astfel ca Luna în jurul Pământului””?. 

Îndreptarea lunetei spre Lună a fost cel de al doilea experiment care a avut un 
impact deosebit asupra experimentatorului însuși, dar și asupra evoluţiei astrono- 
miei ca ştiinţă. Acolo Galilei nu a descoperit chinresena, acea substanţă extrem de 
subtilă, numită erez, pe care o căutau scolasticii, ci o rocă asemenea celei terestre, 
deoarece erau vizibile cratere, dealuri și văi, realități extrem de diferite de ceea ce se 
accepta din punct de vedere oficial. Universul nu mai apărea ca fiind unul ierarhi- 
zat, cu substanţe grele și ușoare, dense și rare sau inferioare și superioare, ci de ace- 
eaşi natură, supusă însă unor stranii legi, forţată să asculte de un model matematic 
ce ascundea multe taine ce abia începeau a fi descifrate. 

Descoperirile lui Galileo au pus sub semnul întrebării fizica lui Aristotel, în 
centrul căreia se găsea ideea de greutate, astronomul italian fiind printre primii care 
au constatat faptul că greutatea nu este o calitate absolută, ci una extrem de relativă. 

Deoarece l-a onorat pe Cosimo II de Medici, numind sateliții lui Jupiter cu nu- 
mele lui, în 1610, Ducele de Toscana l-a chemat la Universitatea din Pisa, numindu-l 


77 Ibidem, p. 44 
ZI Ibidem, p. 52 
7? Ibidem, p. 53 
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Filosofo E Matematico Primario Del Serenissimo Gran Duca Di Toscana, titulatu- 
ră pe care Galileo o va folosi apoi pe toate lucrările publicate ulterior. 

Astronomul florentin îşi continuă cercetările astronomice și curând descope- 
ră „cele trei corpuri” ale lui Saturn (Sarurno „tricorporeo ”), apoi constată „pete” pe 
Soare, contrazicând dogma aristotelică conform căreia Soarele era un corp perfect. 
Următoarea descoperire astronomică revoluţionară a lui Galileo a fost identificarea 
celor patru faze ale Planetei Venus, mult asemănătoare celor ale Lunii. Cea mai 
evidentă explicaţie a fazelor periodice a fost că Venus se învârte în jurul Soarelui, aşa 
cum sugera sistemul copernican heliocentric. Încă o dată, observaţiile lui Galileo au 
condus la obținerea de date științifice contrare cosmologiei aristotelice şi, mai ales, 
afirmației că Luna şi toate corpurile chintesenţiale erau perfect sferice şi netede. 
Prin urmare, Galileo a fost printre cei care au demolat zicala magister dixir! 

În 16n, Galileo este ales membru al Accademiei dei Lincei (Academia Lincși- 
lor"), acea societate oarecum internaţională, dar înfiinţată la Roma, în 1603, de 
Federico Cesi, un nobil ce avea strânse conexiuni cu Biserica Catolică şi Vaticanul, 
fiind nepotul cardinalului Bartolomeo Cesi.7”” Membrii ei doreau să observe lumea 
naturală cu cea mai mare acuitate și, de aici, referința la linx, acea felină sălbatică 
care se mişcă repede, dar fără zgomot, şi cu auz, miros şi văz extrem de bine dezvol- 
tate. Galileo a devenit cel mai faimos membru al ei, mai ales că a început să foloseas- 
că pe cărţile sale titulatura de Accademico Linceo, iar Accademia l-a sprijinit atât în 
publicarea tratatelor sale, dar și în disputele cu Inchiziția. 


Sfânta Scriptură nu poate greşi 

În urma descoperirilor astronomice unice realizate de Galileo (Figura nr. 
100), a apărut o adevărată tensiune în mediile intelectuale și religioase, mai ales că 
florentinul s-a lăsat atras în diverse dispute ştiinţifice, cum ar fi, spre exemplu, cele- 
bra controversă dintre el și savantul iezuit Christoph Scheiner (1573 — 1650) cu pri- 
vire la petele solare. În plus, apar şi primele acuzaţii împotriva lui Galileo ca susţină- 
tor al teoriei copernicane, venite dinspre mediile ecleziastice. În 1612, Părintele do- 
minican Niccold Lorini din mănăstirea florentină San Marco îl acuză public în legă- 
tură cu noile descoperiri ştiinţifice în care vede contrazicerea Scripturi? 5. Speriat de 


7" Accademia dei Lincei şi-a luat numele de la „lince” iraliană > linx, acea felină care poate vedea în întuneric. 
7 Baldassare Odescalchi, Memorie istorico critiche dell'Accademia de” Lincei e del principe Fede- 
rico Cesi, Stamperia di Luigi Perego Salvioni, Roma, 1806, p. 141 

7% Galileo Galilei, Lezrere Copermnicane. Scrisori copernicane, colecţie bilingvă coordonată de Sma- 
randa Bratu Elian și Nuccio Ordine, traducere din italiană de Smaranda Bratu Elian și Gheorghe 
Stratan, cronologia și îngrijirea ediției de Smaranda Bratu Elian, prefața şi prezentările textelor de 
Giorgio Stabile, Editura Humanitas, București, 2010, p. 46 


351 


GAILLILEV S 


- 


GAILILEVS 
MATHVS: 


Figura nr. 100. Porzrerul lui Galileo Galilei (Domenico Tintoretto, cca 1605 — 1607) 


Galileo Galilei — întemeierea noii ştiinţe 


aceste acuzaţii, chiar înainte de sărbătoarea Crăciunului din anul 1613, Galileo îi scrie 
o scrisoare lui Don Benedetto Castelli (1578 — 1643), un prieten matematician și 
expert în hidraulică, în care afirma adevărul absolut al revelaţiei biblice”"*. Totoda- 
tă, el declara că Biblia nu trebuie să fie luată ad /irteram, mai ales atunci când expre- 
siile sale metaforice vin în conflict cu raţiunea și observaţia: „deși Sfânra Scriptură 
nu poate greşi, poate greşi totuși vreunul dintre interpreţii sau comentatorii ei, și 
aceasta în diferite feluri: dintre care deosebit de grav și foarte frecvent este acela de a 
rămâne la sensul literal al cuvintelor, căci astfel se pot naşte nu numai contradicții, 
ci şi erezii grave, ba chiar și blasfemii””'5. Conștient că scrisoarea va ajunge și la 
anumiţi destinatari cărora le era, de fapt, adresată, Galileo îi îndeamnă pe înţelepţii 
comentatori ai Bibliei să îi urmeze exemplul și „să facă efortul de a găsi adevărarele 
sensuri ale pasajelor scripturale, în acord cu respectivele concluzii fizice confirmate 
în prealabil de experienţe sensibile evidente sau de demonstraţii necesare” sau, 
mai bine zis, îi provoacă să aducă dovezi la fel de puternice ca ale sale. Îngrijorat de 
soarta sa, Galileo a trimis o copie a Scrisorii către Castelli şi în atenţia eminentului 
teolog, atunci în vârstă de 73 de ani, Cardinalul Roberto Bellarmino (1542 — 1621). 

Conţinutul scrisorii i-a ofensat pe mulţi ecleziaşti. În 1614, un tânăr preot 
dominican din Florenţa, pe nume Tommaso Caccini, a predicat de la amvonul Bi- 
sericii Santa Maria Novella din Florenţa împotriva lui Galileo și a descoperirilor lui, 
denunţându-l pe astronom ca fiind un practicant al unei arte diabolice. În sprijinul 
criticilor lui, preotul a adus citate din Vechiu/ Testament, alegând capitolul X din 
Carrea lui Iosua şi arătând că Dumnezeu a intervenit pentru a opri Soarele şi Luna 
din mişcarea lor pe bolta cerească”, ceea ce conducea firesc la concluzia că orice 
teorie cu privire la o posibilă mişcare a Pământului în jurul Soarelui era nu numai o 
absurditate, dar chiar şi o blasfemie. 

Pe 7 februarie 1615, Părintele Lorini, ajuns în posesia unei copii a scrisorii lui 
Galileo către Castelli, o trimite, în formă modificată, Congregaţiei Sfântului Oficiu 
ca aceasta să ia poziţie faţă de erorile prezente în ea. Curând, pe 20 martie, și Părin- 
tele Caccini face un denunţ către comisarii Sfântului Oficiu din Roma”. 


74 Ibidem, p.71 

75 Ibidem 

7% Ibidem, p. 75 

77 James Reston, ]r., Galileo: A fe, BeardBooks, Washington, D. C., 2000, p. 148 
75 Galileo Galilei, Lerzere Copernicane. Scrisori copernicane, colecţie bilingvă coordonată de Sma- 
randa Bratu Elian și Nuccio Ordine, traducere din italiană de Smaranda Bratu Elian și Gheorghe 
Stratan, Cronologia și îngrijirea ediţiei de Smaranda Bratu Elian, Prefaţa şi prezentările textelor de 


Giorgio Stabile, Editura Humanitas, București, 2010, p. 47 
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Pentru a se apăra, Galileo dezvoltă scrisoarea sa către Castelli şi o transformă 
în Scrisoarea către Doamna Cristina de Lorena, Marea Ducesă a Toscanei şi mama 
lui Cosimo II de Medici, document care a avut, de asemenea, o largă circulaţie. În 
această Scrisoare, astronomul florentin face apel la autoritatea Sfinţilor Părinţi, 
citând pasaje din operele Sfântului Augustin, ale Sfântului Ieronim și Sfântului 
Toma””?, pentru a aduce argumente în favoarea opiniilor sale. Spre exemplu, el 
spune că: „Sfântul Augustin care, vorbind tocmai de forma cerului (...) observă că 
afirmaţiile astronomilor par să contrazică Scriptura, deoarece ei consideră cerul 
rotund, în vreme ce Scriptura îl descrie întins ca o piele; iar apoi hotărâşte că nu 
trebuie să ne îngrijorăm dacă Scriptura îi contrazice pe astronomi, ci să credem în 
autoritatea ei, dacă ceea ce spun astronomii se va dovedi fals și întemeiat doar pe 
presupunerile neputinței omenești; dacă ceea ce afirmă ei ajunge să fie adeverit de 
dovezi neîndoielnice, Sfântul Părinte nu spune să li se poruncească astronomilor ca 
ei înșiși, desființându-și propriile demonstraţii, să-și declare concluziile false; ci spu- 
ne că atunci trebuie demonstrat că afirmaţia despre piele din Scriprură nu contrazi- 


ce acele dovezi adevărate”7%* 


. Galileo susţine că trebuie să se separe ştiinţa de teolo- 
gie, dar numai pentru ca știința să fie „folosită la aflarea adevăratelor sensuri ale 
Sfintei Scripturi în acele pasaje care, în aparenţă, arată că ar spune altceva”. El subli- 
niază faptul că atât Sfinţii Părinţi, cât şi Conciliile de la Trento au arătat că în Sfânra 
Scriptură există pasaje care „sunt de Fide sau care privesc moravurile ori care ţin de 
edificarea doctrinei creştine”, dar există și alte aliniate referitoare la natură și care nu 
privesc credinţa. Un astfel de exemplu ar fi mișcarea sau nemișcarea Pământului ori 
a Soarelui, care „nu sunt nici de Fide, nici împotriva moralei, şi cu privire la ele ni- 
meni nu vrea să răstălmăcească pasaje din Scriptură (...) dimpotrivă, cei ce au expus 
această doctrină nu s-au folosit defel de textele sacre, pentru ca interpretarea, în 
adevăratul înţeles al acestora, să rămână totdeauna de competenţa teologilor înţe- 
lepţi şi cu greutate”? 
conflicte declarat cu protestantismul și declanșase puternica Contrareformă, Curtea 


. Însă, având în vedere faptul că Biserica Catolică se afla în 


Papală a considerat că nu era momentul să ia în considerare cererea lui Galilei de a 
reforma aristotelismul pe care ea însăşi se fonda la acel moment dat. 

Aflând că Vaticanul, mai bine zis Sfântul Oficiu, dorea o înlăturare a De 
revolutionibus sau cel puţin găsea de cuviinţă că teoria copernicană trebuia socotită 
doar ca o ipoteză, ex suppositione, după cum îi transmitea, în mod clar, Cardinalul 
Bellarmino în Scrisoarea cărre Paolo Antonio Foscarini *, Galileo publică, în 1615, 


7 Ibidem, pp. 89 — 95 
7% Jbidem, p.189 
7% Ibidem, p.203 


7% Ibidem, p. 298 
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Consideraţii cu privire la teoria copernicană, prin care se doreşte avocatul apărării 
teoriei heliocentrice. Pentru ca această teorie să nu fie disprețuită, Galileo își ia în 
ajutor atât pe marii filosofi ai Antichităţii, amintindu-i pe „Pitagora cu toată şcoala 
lui, apoi pe Filolaos și pe Platon însuși, după mărturia lui Aristotel în cartea sa Des- 
pre cer, pe Heraclit din Pont, şi pe Ecphanros, pe Aristarh din Samos, Nicetas, 
Seleucos, matematicianul; iar Seneca nu numai că nu o ia în râs, ci, dimpotrivă, îşi 
bate joc de cei ce o socotesc ridicolă”7%, cât și pe filosofii moderni: „Nicolaus Co- 
pernic a fost primul care a reînviat-o şi a demonstrat-o pe deplin în cartea sa, iar 
după el, alții: printre aceştia, William Gilbert, medic și filosof eminent, Johannes 
Kepler, ilustru matematician și filosof în viaţă, în serviciul fostului şi actualului 


Împărat, fiind şi el adeptul ei”7% 


„ Se pare că, prin toate acţiunile întreprinse (scri- 
sori, mici tratate, întâlniri cu importanţi clerici), Galileo reușește să obţină doar o 
mică modificare a De revolutionibus. 

În anul 1616, astronomul florentin a mers la Roma pentru a-și susţine rezulta- 
tele obținute în urma cercetării cerului cu ocheanul său. Astronomii iezuiţi de la 
Collegio Romano au confirmat observaţiile cerești obținute de acesta cu ajutorul 
perpicillum şi l-au onorat cu ceremonii ce au durat o zi întreagă, ceea ce dovedeşte 
că majoritatea intelectualilor Bisericii îl sprijineau. Inchiziția însă a condamnat ideea 
că Soarele era centrul fix al orbitei Pământului. Cardinalul Bellarmino, același in- 
chizitor care îl judecase şi pe Bruno, în 1600, a fost chemat de Papa Paul V ca unul 
dintre cei câţiva consultanţi experţi care să stabilească definitiv dacă învăţăturile 
copernicane pot fi reconciliate cu doctrina catolică. Cardinalii Oficiului Sfânt au 
denunţat ideea unui Soare central ca fiind nu numai „formal eretică”, în directă 
contradicţie cu Sfânta Scriptură, dar şi „prostească şi absurdă”. Teoria conform 
căreia Pământul se mișcă în jurul Soarelui imobil a fost respinsă ca fiind „eronată în 
credinţă” și astfel Sfântul Oficiu al Inchiziției a restabilit ordinea din Univers. Pe 26 
februarie, Galileo a fost chemat la Vatican, unde Bellarmino îl sfătuieşte să nu mai 
proclame doctrina heliocentrică decât doar ca ipoteză 5. Pentru a-l apăra de orice 
acuzaţie, el îi înmânează un certificat în care specifică că Galileo a fost înștiințat cu 
privire la declaraţia făcută de Sfântul Părinte şi publicată de Sfânta Congregaţie a 
Indexului. S-a decis apoi ca tratatul lui Copernicus, De Revo/uzionibus, să fie plasat 
la Indexul Cărșilor prohibire până ce era corectată. Patru ani mai târziu, în 1620, a 
fost scoasă de la Index şi retipărită, după ce anumite afirmaţii privitoare la certitu- 
dinea heliocentrismului au fost eliminate. 


7* Ibidem, p. 239 
7% Ibidem, pp. 240 — 241 
7% Dian Collinson, Kathryn Plant, op. cir. p. 68 
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„Cartea naturii este scrisă în limbajul matematicii” 


În 1619, Galileo a fost implicat într-o controversă ştiinţifică cu Părintele Orazio 
Grassi (1583 — 1654), astronom, dar și profesor de matematică la Co/legio Romano, 
prima universitate a iezuiţilor, fondată în 1551 de Ignatio de Loyola. 

Totul a început cu un an mai înainte, în 1618, când pe cerul Europei apărusera 
trei comete care au stârnit un mare interes în lumea științifică. Părintele Grassi a pri- 
mit sarcina din partea colegilor de a susţine o lectură publică pe marginea acestui su- 
biect. Manuscrisul a fost apoi publicat la Roma, la începutul anului 1619, cu titlul De 
tribus cometis anni MDCĂVIII disputatio astronomica (O dispută astronomică 
asupra a trei comete din anul 1618). În această lucrare, Grassi a concluzionat că cele 
trei comete observate pe cer sunt corpuri în flăcări care se mișcaseră pe un segment 
dintr-un cerc mare, cu distanța constantă faţă de Pământ și că, de vreme ce s-au mișcat 
pe cer mai încet decât Luna, însemna că se află mai departe decâr aceasta.7% 

Ca urmare a faimei deja câștigate, Galileo a fost presat din toate părțile să-și ex- 
prime și el părerea asupra acestui subiect. Preferând să își păstreze anonimatul, el îi 
dictează consideraţiile sale lui Mario Guiducci (1584 — 1646), un discipol al său, care 
publică sub nume propriu, la Florenţa, în același an (1619), lucrarea Discorso delle 
comete (Discurs despre comete), în care sunt criticate argumentele şi concluziile lui 
Grassi. În această lucrare, se fac remarci agresive faţă de mai mulți profesori de la 
Collegio Romano, printre care şi Christopher Scheiner, reputatul astronom iezuit. 

Bineînţeles că iezuiţii s-au simţit jigniţi, iar Grassi a răspuns (de asemenea, sub 
pseudonim, semnând cu numele Lothario Sarsio Sigensano) cu o lucrare polemică 
proprie, Libra astronomica ac philosophica qua Galilei Galilaei opiniones de 
cometis a Mario Guicucio in Florentina Academia expositae, atque in lucerm nuper 
editae, examinantur a Lothario Sarsio Sigensano (Balanța astronomică și filosofică în 
care au fost expuse opiniile lui Galileo Galilei despre cornete de către Mario Guiducio 
în Academia de Florenţa, publicată recent și examinată de Lothario Sarsio Sigen- 
sanul), ce apare la Perugia, tot în 1619. Ea se constituie într-un atac asupra teoriei lui 
Galileo despre comete, deoarece apără ideile lui Tycho Brahe şi ale iezuiţilor. 

După patru ani, polemica dintre cei doi a continuat, constituindu-se într-o 
discuţie mult mai amplă privind natura Ştiinţei însăşi. 

Galileo a replicat prin lucrarea considerată o capodoperă, 17 Sagiarrore (Săge- 
tătorul) (Figura nr. 101), apărută la Roma, în 1623, anul în care Cardinalul Maffeo 
Barberini, prieten, admirator şi patron al astronomului, a fost ales ca Papa Urban 
VIII (1623 — 1644). 


736 Tofigh Heidarzadeh, A Flistory of Physical Theories of Comets, From Aristotle to Whipple, 
Springer Science I Business Media, 2008, p. 56 
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Figura nr. ror. Frontispiciul lucrării J/ Sagiacore, tipărită în 1623 
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Pentru început, noul Papă i-a numit pe doi dintre prietenii lui Galileo și co- 
legii lui în cadrul Accademiei dei Lincei — cardinalii Cesarini şi Ciampoli — pe pozi- 
ţii importante. Galileo a sperat că aceste numiri puteau semnifica faptul că Biserica 
îşi va reforma poziţia oficială asupra sistemului copernican””. Încurajat de această 
schimbare pe care o credea de bun augur pentru sine şi pentru noua știință pe care o 
promova, Galileo publică eseul /7 Saggiarore (Săgerărorul), dedicându-l noului Pa- 
pă. Lucrarea era concepută ca o scrisoare către Monsignore Virginio Cesarini, Acca- 
demico Linceo şi proaspăt secretar papal, dar ea reprezenta, mai degrabă, răspunsul 
autorului îndreptat împotriva lucrării Libra astronomica ac philosophica. 

Folosind un ton caustic, Săgerărorul, după cum arată și titlul, se prezintă, în 
primul rând, ca o critică a metodei de cercetare a lui Grassi, care se baza pe credinţă 
şi nu pe datele ştiinţifice. Galileo propunea însă ca pentru investigarea fenomenelor 
cerești să se folosească metoda științifică, bazată pe observaţii şi experimente, și, din 
acest motiv, lucrarea poate fi considerată atât fundamentul pe care s-a întemeiat 
conceptul modern de șriinră, dar şi o apărare indirectă a teoriei heliocentrice, co- 
pernicane, împotriva celei geocentrice, ptolemaice. 

Publicat sub patronajul Accademiei dei Lincei, eseul este considerat de unii 
autori ca manifestul lui Galileo, prin care el propune o abordare pitagoreică a natu- 
rii. Afirmațiile sale privitoare la natură şi număr sunt clar prezentate în cunoscutul 
pasaj în care, criticându-l pe Sarsi, matematicianul și astronomul florentin defineşte, 
cu multă elocvenţă, filosofia naturii: „În filosofia lui Sarsi, cineva trebuie să se baze- 
ze pe opinia unui autor celebrat ca și cum minţile noastre ar fi complet sterile. (...) 
Probabil că el crede că filosofia este o carte de ficţiune scrisă de un autor, cum ar fi 
Iliada sau Orlando Furioso, producţii în care cel mai puţin important lucru este 
dacă ceea ce este scris este și adevărat. Ei bine, Sarsi, nu așa stau lucrurile. Filosofia 
este scrisă în această mare carte, universul, care stă continuu deschisă privirii noas- 
tre. Dar cartea nu poate fi înțeleasă decât atunci când cineva învaţă să înțeleagă, mai 
încâi, limbajul și să citească literele din care este alcătuită. Ea este scrisă în limbajul 
matematicii, iar literele sunt triunghiuri, cercuri şi alte figuri geometrice fără de care 
este imposibil, din punct de vedere uman, să înțelegem un singur cuvânt din ea; 
fără acestea, cineva rătăcește într-un labirint întunecat”7% [t. n.]. 27 Sagoiatore sub- 
linia, așadar, faptul că matematica era calea spre cunoașterea adevărată a realităţii 
fizice. Din nefericire, apariţia acestei lucrări a sporit numărul oponenților filosofu- 
lui şi astronomului florentin. 


7 Mario Biagioli, Galileo, Courtier, The Practice of'Science in the Culrure of Absolutism, The Uni- 
versity of Chicago Press, Chicago and London, 1993, p. 34 
73% Galileo Galilei, 77 saggiatore nel quale con bilancia esquisita e giusta si ponderano le cose contenute 


nella Libra Astronomica e Filosofica di Lotario Sarsi Sigensano, Giacomo Mascardi, Roma, 1632, p. 25 
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Filosoful naturii în zodia lui Simplicius 


Cea mai importantă carte a lui Galileo Galilei este însă Di4/ogo sopra i due 
Massimi Sistemi del Mondo, Tolemaico e Copernicano (Dialog despre cele două 
sisteme principale ale lumii, ptolemaic și copernican). Lucrarea a fost începută încă de 
prin 1610, sub titlul De siscemare seu constitutione universi (Despre sistem sau con- 
stituirea Universului), susţinută mai târziu de eseul Discorso Sul Flusso E II Refhasso 
Del Mare (Dialogul despre Huxuri şi refluxuri), scris în 1616, sub forma unei scrisori 
private adresate Cardinalului Alessandro Orsini (1592 — 1626), prin care autorul în- 
cearcă să explice mișcarea valurilor mării ca o consecinţă a rotației Pământului și a 
revoluţiei acestuia în jurul Soarelui. În aceste texte, Galileo urmărea să demonstreze 
faptul că Pământul nu este o realitate fixă, ci una aflată în mișcare. În final, fascinat 
tot mai mult de teoria copernicană, filosoful se orientează spre prezentarea argumen- 
telor principale în favoarea heliocentrismului faţă de teoria geocentrică a lui Prole- 
meu. În 1630, Dialogo era finalizată. EI a cerut de la Sfântul Oficiu o licenţă pentru 
publicarea acesteia și, în temeiul prieteniei sale cunoscute cu Urban VIII, obţine, 
bineînţeles, permisiunea. Cartea apare la Florenţa, în anul 1632 (Figura nr. 102). 

Dialogul a fost scris sub forma unor discuţii derulare pe parcursul a patru zi- 
le. Spre exemplificarea noilor idei ştiinţifice, convorbirile au loc între trei personaje: 
Salviati (posibil Galileo însuşi), Sagredo (un susţinător al filosofiei galileene) şi 
Simplicio („bunul filosof peripatetician”, identificat de unii detractori chiar cu Pa- 
pa Urban VIII) (Figura nr. 103). Primii doi sunt adepţii teoriei heliocentrice, pe 
când cel din urmă este un scolast, convins de teoria geocentrică, dar care este des- 
chis, totuşi, spre nou”. Folosind această formă literară, Galileo spera să oprească 
interdicţia promovării ipotezelor copernicane. 

Acest Dialog a inspirat anecdota conform căreia la procesul ce i s-a intentat 
după apariţia cărţii, Galilei i-ar fi răspuns inchizitorului, faimosul cardinal 
Bellarmino, același care a instrumentat şi procesul lui Giordano Bruno: „Pământul 
stă pe loc și astfel va sta în veșnicie” ( Terra stat et in aeternum stabit). În intimitatea 
sa, se spune că el răspundea de fapt: Și rotuși se mișcă (Eppur si move). 

Încă de la începutul Dialogu/ui cu privire la două sisteme principale ale lumii, 
Galileo arată că matematica reprezintă participarea fiinţei umane la divin. EI se declară 


3740 


ferm a fi „matematician (...) și (...) filosof pitagorician””*”, întărind acest lucru și prin 


intermediul lui Salviati, atunci când acesta afirmă: „eu ştiu prea bine că pitagoricienii 


7% Galileo Galilei, Dialog despre cele două sisteme ale lumii, Editura Ştiinţifică, Bucureşti, 1962, pp. 


15 —19 
7* Ibidem, p. 3 
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Figura nr. 02. Coperta cărţii Dialogo sopra e Due Massimi 
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aveau cea mai mare consideraţie pentru știința numerelor şi că Platon însuși admira 
raţiunea omenească şi o socotea ca participând la divinitate numai pentru că poate 
să înţeleagă natura numerelor, şi nici eu nu sunt departe de a judeca astfel”7*. Mai 
târziu, în Dialog, Salviati reiterează această poziţie, afirmând: „ca să mă explic mai 
clar, am să vă spun că adevărul pe care ni-l dezvăluie demonstrațiile matematice este 
acelaşi pe care îl cunoaşte şi înţelepciunea divină”.7* 

Galileo are chiar curajul nu numai de a opune cele două sisteme astronomice, 
geocentric și heliocentric, faţă în faţă, dar, totodată, el pune în balanţă şi două metode 
de cercetare ştiinţifică: aristotelică, care „ne arată că simţurile şi experienţa trebuie 


preferate oricărui raţionament, oricât ar fi acesta de întemeiat”? 


şi cea galileană, ex- 
perimentală, care foloseşte instrumente tehnice: „SALVIATI: Noi putem discuta 
mult mai bine despre lucrurile cereşti decât Aristotel, pentru că, recunoscând că aceste 
cunoştinţe îi sunt îngreunate din cauza depărtării, el admite că acela care şi-ar reprezenta 
cerul mai bine ar putea să filosofeze cu mai multă certitudine; datorită telescopului, noi 
l-am apropiat de treizeci sau patruzeci de ori și mai mult faţă de cum îi apărea lui Aristo- 
tel, astfel că putem vedea o sută de lucruri pe care el nu le-a putut vedea...”7** 

Opoziția celor două metode de cercetare științifică şi superioritatea celei 
galileene asupra celei aristotelice sunt subliniate de mai multe ori: „SALVIATI: EI 
(Aristotel) a încercat de la început, cu ajutorul simţurilor, experienţelor şi observaţi- 
ilor să se asigure cât mai mult asupra concluziei şi apoi a căutat mijloacele prin care 
să o demonstreze, pentru că așa se face de cele mai multe ori în ştiinţele demonstra- 


»74%5, pe când Galileo a căutat întâi mijloacele, respectiv a inventat telescopul, a 


tive 
realizat observaţiile şi abia apoi a emis concluziile. 

Atacând filosofia aristotelică, Galileo folosește din nou ironia: „SALVIATI: 
Logica este (...) instrumentul cu ajutorul căruia se filosofează; dar tot după cum un 
meşteşugar poate fi un desăvârşit constructor de orgi, dar nepriceput în a cânta la ele, tot 
astfel poate să existe un foarte mare logician, dar neîndemânatic în folosirea logicii”7+%, 

Galileo răstoarnă concepţia aristotelică conform căreia Pământul nu este un 
corp ceresc, deoarece astronomul florentin afirmă că „mișcarea circulară aparţine nu 
numai corpurilor cerești, ci este proprie și tuturor corpurilor naturale” şi, ca urmare, 
„atriburele de generabil şi negenerabil, alterabil şi nealterabil, divizibil şi indivizibil 


etc., convin, în mod egal şi general, tuturor corpurilor din lume, adică atât celor ce- 


7* Ibidem, p. 32 
'* Ibidem, p. 95 
7% Ibidem, p. 62 
7 Ibidem 

7% Ibidem, p. 57 
748 Ibidem, p. 50 
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reşti, cât şi celor elementare”.”* Deși nu îl citează din nou pe Sfântul Augustin, așa 
cum O făcuse în Scrisoarea către Doamna Cristina de Lorena, Marea Ducesă a Iosca- 
nei, în pasajul următor, în care prezintă scopul acestei concepţii ca fiind unul foarte 
nobil, recunoaștem ecourile aceluiași fragment: „în ceea ce priveşte Pământul, noi 
căutăm să-l înnobilăm și să-l facem mai perfect, încercând să-l considerăm asemănător 
corpurilor cereşti şi, într-un fel anumit, aproape să-l aşezăm în cer, de unde filosofii 
dumneavoastră l-au izgonit. Aceste discuţii vor fi spre folosul filosofiei însăşi, pentru 
că dacă raţionamentele noastre se vor dovedi adevărate, ea nu va avea decât de câşti- 
gat, dobândind cunoștințe noi, iar dacă ele vor fi false, respingerea lor va întări cu atât 
mai mult primele doctrine. Mai bine ar fi să vă îngrijiţi de anumiţi filosofi, ajutându-i 
şi susținându-i, pentru că ştiinţa, în sine, nu poate decât să progreseze.”7% 

Prin intermediul personajelor sale, Salviati şi Sagredo, Galileo arată unitatea 
naturală a lumii, aceeaşi pe Pământ şi pe celelalte planete, pe Soare, pe Lună etc.: 
„SAGREDO: Cele spuse până acum ne-au fost de folos prin aceea că ne-au pus în 
situaţia de a putea considera care din cele două teorii generale este mai probabilă: 
aceea a lui Aristotel, potrivit căreia natura corpurilor sublunare este generabilă şi 
coruptibilă etc. şi de aceea foarte diferită de esenţa corpurilor cereşti, impasibile, 
negenerabile, incoruptibile erc., teorie dedusă din diversitatea mișcărilor simple; ori 
cealaltă, propusă de signor Salviati, care, presupunând că părţile generale ale lumii 
sunt dispuse după o constituţie perfectă, (...) consideră că și Pământul este un corp 
ceresc, înzestrat cu toate prerogativele de care se bucură acestea; această teorie mie 
mi se pare mult mai potrivită decât cealaltă”. 7% 

Galileo a crezut că este un bun catolic dacă reușește să convingă autoritățile 
Bisericii să accepte noul sistem heliocentric, deoarece datele ştiinţifice obținute cu 
ajutorul noilor instrumente puteau realiza o schimbare de paradigmă atât de nece- 
sară în contextul Contrareformei, care trebuia să lupte împotriva Protestantismului 
cu ajutorul unor concepte tot mai evoluate. 

Galileo a utilizat nu numai forţa argumentelor științifice, dar și ironia, satira, 
defăimarea și ridiculizarea oamenilor Bisericii. El numește toate celelalte opinii con- 
trare copernicanismului drept „nebunii atât de năstruşnice”75*, pe filosofii peripate- 


ticieni îi consideră „minţi mediocre”75 


»752 


şi „creiere înclinate mai mult spre limbuţie şi 


3753 


încăpățânare” *, din ale căror discuţii nu se putea învăţa „ceva mai de seamă””, 


7% Ibidem, p. 52 
7% Ibidem 
7* Ibidem, p. 53 


75 Ibidem, p. 242 
75 Ibidem, p. 221 


75 Ibidem, p. 314 
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deoarece „consideră că sticlele pe care unii le-au admirat ca realizări extraordinare 


75%, iardeaici se poate conchide „deşertăciunea 


nu erau decât minciuni și înşelătorii” 
acestor concluzii retorice”75. O astfel de atitudine nu a putut fi, bineînţeles, tolera- 


tă, chiar dacă îl avea de partea sa pe Papa Urban al VIII-lea. 


Un proces controversat 


Galileo se aștepta să fie chemat la judecată de către Inchiziţie, motiv pentru 
care și-a construit apărarea în Dialog, bazându-se pe dovezi toate descoperirile pe 
care le arătase lumii în anii din urmă, precum fazele lui Venus şi stelele medicee, 
scrierile sale acceptate deja de Inchiziţie, dar şi baza ştiinţifică a telescopului“, pe 
care el îl fabricase primul în Italia. Spera, astfel, că tratatul său demonstra cu priso- 
sinţă faptul că sistemul cosmologic ptolemaic nu mai era funcţional cu toate că 
peripateticienii credeau cu tărie în filosofia maestrului lor, Aristotel. 

Galileo nu se opunea doar filosofilor peripateticieni, ci însuși lui Aristotel, 
care reprezintă, în fond, însăşi Biserica: „SALVIATI: Nu întreb de peripateticieni, 
ci de însuși Aristotel (...) pentru că în ce-i privește pe ei, știu foarte bine ce mi-ar 
răspunde. Aceștia, ca niște sclavi foarte plecaţi și foarte umili ai lui Aristotel, ar nega 
toate experienţele şi observaţiile din lume şi ar spune că lumea este așa cum a de- 
scris-o Aristotel şi nu cum vrea natura”. 

Întrebarea dacă matematica trebuie sau nu aplicată situaţiilor din lumea reală a 
fost fundamentală pentru noua ştiinţă a lui Galileo şi în dezbaterea sa cu filosofia 
aristotelică/peripatetică. Filosoful francez de origine rusă, Alexandre Koyre (1892 — 
1964), care l-a văzut pe Galileo ca fiind un platonician, crede că „rolul și natura ma- 
tematicii constituie principalul subiect al opoziţiei dintre Aristotel şi Platon”. Fizica 
aristotelică, non-matematică și bazată pe observaţiile empirice ale simţurilor comune, 
refuză posibilitatea exactităţii matematice în demonstrațiile fizice, întrucât consideră 
că realitatea fizică este incapabilă să se potrivească exact unui model descris prin ecua- 
ţii matematice. În consecință, filosoful naturii trebuie să se focalizeze pe aspectele 
generale ale naturii, dezvoltând categorii şi neluând în seamă detaliile numerice. 

Galileo nu a fost însă doar platonician. Noua ştiinţă a lui Galileo a reprezen- 
tat o confluență de elemente platonice, arhimedice, pitagoreice, euclidiene, toate 
fuzionate într-o combinaţie galileană originală. 


'* Ibidem, p. 164 
75* Ibidem, p. 222 
'5 Ibidem, p. 192 
746 Ibidem, p. 62 

7 Ibidem, p. 201 
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Deşi Galileo avea mari speranţe de la pontificatul lui Urban VIII, tocmai în 
vremea acestuia a fost judecat şi găsit vinovat de erezie. Apariţia cărţii Dialogul cu 
privire Ia cele două sisteme principale ale lumii a resuscitat multele dușmănii create 
în jurul filosofului florentin. Oponenții săi l-au convins pe Papa Urban VIII că el 
însuși era modelul pentru personajul ignorantului aristotelian „Simplicius”. Mult 
deranjat de această posibilă asociere, Papa a ordonat ca vânzările Dia/ogului să fie 
oprite, iar autorul să fie investigat. La vârsta de 68 de ani, în 1633, bolnav, Galileo a 
fost convocat la Roma şi trimis în judecată pentru încălcarea interdicţiei asupra 
ideilor copernicane. Nepotul Papei, Cardinalul Francesco Barberini, altădată mem- 
bru al Accademiei dei Lincei, a devenit unul dintre judecătorii colegului său acade- 
mic. În 1633, Galileo a fost constrâns să renege copernicanismul şi să abjure aderarea 
sa la sistemul heliocentric. Este trimis în exil la vila sa din Arcetri, iar Dia/ogu/a fost 
condamnat la ardere. Galileo a rămas în Siena, continuându-și munca sa ştiinţifică 
în ciuda sănătăţii precare şi a debutului orbirii. A murit la Arcetri, în 1642, în același 
an în care s-a născut Isaac Newton. 

Modul în care a fost tratat Galileo de către Sfântul Oficiu a avut un efect des- 
curajator asupra cercetării ştiinţifice din Europa catolică. Spre exemplu, Descartes s- 
a decis să nu publice propria sa lucrare Le monde ou Traite de la lumiere la auzul 
veştii condamnării lui Galilei. 

Moștenirea lăsată de Galileo posterităţii este însă remarcabilă. EI este cel care a 
introdus în cercetarea ştiinţifică metoda experimentală.755 Pe baza experimentelor, el 
s-a rupt de vechea concepţie a unui univers închis, în parte compus din elemente, în 
parte celest, şi a susţinut ideea unui infinit în care regiunile celeste erau compuse din 
acelaşi fel de materie şi se supuneau acelorași legi ca şi partea terestră. Mai mult, cu 
ajutorul telescopului construit de el, a arătat adevărata natură a așa-numitei chinte- 
senţe, sfera perfecțiunii, ceea ce a avut ca efect zdruncinarea din temelii a cosmologiei 
aristotelice. Luneta a deschis cerurile spre un univers corporal alcătuit din materie ce 
se pierdea în infinit. Abia în acest moment omul, care trebuia să accepte această reali- 
tate, devenea, fără voia lui, modern, fiind scos, cu brutalitate, din copilăria plină de 
basme, pe care le considera, de cele mai multe ori, ca fiind reale. Singur, părăsit de zei, 
condamnat să cucerescă spaţiile lumii infinite, modernul va realiza faptul că în această 
lume nouă, totul este permis. Voința nu mai are limite, iar viitorul devine o chestiune 
ce trebuie asumată în manieră personală. 


755 Robert E. Butts, Some tacrics in Galileo Propaganda for the Matematization of Scientific 
Experience, în New Perspectives on Galileo: Papers Deriving from and Related to a Workshop on 
Galileo held at Virginia Polytechnic Institute and State University, 1975, edited by Robert E. Butts 
and Joseph C. Pirr, D. Reidel Publishing Company, Dordrecht, 1978, p. 59 


364 


Capitolul 16 


Ren€ Descartes - 
armonia prestabilită dintre știință, 
religie și filosofie în sufletul uman 


Cu toate că teoria dublului adevăr a funcţionat destul de bine de la Tycho 
Brahe şi până la Francis Bacon, aceasta lăsa totuși destul de mult loc pentru o oare- 
care tensiune între actul de credinţă şi rațiune, deoarece ele îşi rămâneau exterioare 
una alteia. Cifra 2 (doi) plasa inevitabil această teorie sub zodia conflictului, a ne- 
împlinirii, ambiguităţii şi camuflării ideilor științifice, care nu se puteau exprima în 
forma lor autentică. Acest lucru conducea, adesea, la o stare de nevroză resimţită de 
cei care se dedicau cercetării naturii, care erau nevoiţi să-şi învăluie, de cele mai mul- 
te ori, rezultatele muncii lor într-un limbaj ce crea un univers al metaforelor ce 
ajungeau, la un moment dat, să devină scop în sine. Astfel, cercetarea se deplasa 
dinspre universul real spre cel imaginar. 

Plasând discursul filosofic dinspre universul lucrurilor exterioare spre condi- 
ţia de posibilitate a existenţei lor, ce se fondează, se întemeiază pe ineitate, Descartes 
resemnifică întreaga gândire de până atunci. Chiar dacă filosoful francez este omul 
exemplar al acestui spirit baroc, el va încerca, totuși, să depășească teoria dublului 
adevăr, construind o viziune în care, prin filosofie, teologia şi cu ştiinţa trebuiau să- 
şi recheme aceeaşi origine. Astfel, teoria dublului adevăr, ce separa, în universuri 
paralele, ştiinţa și religia, va fi înlocuită de către Descartes cu o nouă teorie asupra 
unei dimensiuni tripartite ce se originează în sufletul uman, în care metafizica fon- 
dată pe Eu poate să asigure unitatea teologiei cu știința. Produs pur al unui exerci- 
ţiu filosofic fondat pe o îndoială radicală, metodică, Fu/ metafizic face un act de 
retro-spectare spre Dumnezeu. Acest act ne deschide o nouă paradigmă de gândire 
ce poate asigura, în finalitatea ei, unitatea dintre filosofie, teologie și ştiinţă. În po- 
fida depăşirii dualismului dublului adevăr, Descartes nu poate, totuşi, depăşi dua- 
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lismul raportului dintre suflet şi trup, deși încearcă să-l nuanţeze. Putem constata, 
astfel, la Descartes, mai mult decât la Bacon, o încercare evidentă de a părăsi menta- 
lul baroc căruia îi aparţine în mare măsură. Temele baroce (îndoiala, dualismul, 
metafora, ficţiunea, ascunderea), deşi sunt prezente în opera gânditorului francez, 
sunt abordate dintr-o perspectivă nouă, centrată pe ideea de bun simţ, pe care Des- 
cartes îl identifică cu raţiunea. Chiar dacă această rațiune este departe de modul în 
care va fi înţeles această idee, un secol mai târziu, în iluminism, conceptul ca atare 
începe să joace un rol filosofic important. 

Luând ca reper evoluţia spirituală a lui Descartes se poate urmări modul în care 
Barocul evoluează spre atenuarea opoziţiilor, pregătind sinteza gândirii moderne. 


Reperele unei vieţi ce urmează ordinea raţiunii 


Prin revoluţia intelectuală realizată la începutul secolului al XVII-lea de 7Be 
Advancement of Learning şi Novum Organon, dar mai ales datorită metodei sale 
inductive, Francis Bacon se vedea pe sine ca buccinator novi temporis, cel care anunţă 
noile vremuri. 

Pe de altă parte, și Descartes poate fi considerat „inauguratorul epocii mo- 


derne”7% 


, întrucât el a aplicat o metodă nouă „care să ne conducă bine raţiunea și a 
căuta adevărul în științe”, numită metoda deductivă, conform căreia capacitatea 
minţii de a gândi lumea era cea mai potrivită cale de a obţine cunoștințe universale, 
necesare și certe. Prin întreaga sa operă, filosoful francez a influenţat profund în- 
treaga evoluţie ulterioară a gândirii filosofice occidentale și nu numai. Fiind destul 
de dificilă explorarea modului de a gândi al unui fi/osof cu mască, așa cum este ade- 
sea considerat Descartes, trebuie să plasăm scrierile sale în contextul evenimentelor 
care i-au jalonat viața, dar, în același timp, este necesar să investigăm și cadrul politi- 


co-social al primei jumătăţi a secolului al XVII-lea. 


1596 — 1617: Primii ani de viaţă În Franţa lui Henric al IV-lea, Regele Raţiunii 


Rene Descartes s-a născut în Touraine, în micuța localitate La Haye, pe 31 
martie 159670, în vremea domniei „bunului prinţ” Henric al IV-lea şi a Papei Cle- 
ment al VIII-lea. Bailler notează arborele genealogic al lui Rene Descartes, arătând 
că se regăsesc multe personalităţi ale culturii franceze, îndeosebi consilieri ai Parla- 


75 John Cottingham, Descarres: meraphysics and the philosophy of mind, în George Henry Radcliffe 
Parkinson (edited by), Rouzeage History of Philosophy, volume IV. The Renaissance and m Cen- 
tu Rationalism, Routledge, 2003, p. 201 

7% Adrien Baillet, La vie de Monsieur Des Cartes. Premitre partie, Chez Daniel Horthemels, Paris, 


169, pp.7—-8 
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mentului din Bretania. Tatăl său, Joachim des Cartes, care provenea dintr-o familie 
cu numeroși doctori, ofiţeri şi chiar un episcop de Tours, era jurist și consilier în 
acest parlament provincial“. Mama sa, Jeanne, născută Brochard, provenea dintr-o 
familie bogată, cu proprietăţi în Poitou, fiind fiica Locotenentului General din 
Poitiers.7*2 “Tatăl şi mama sa s-au căsătorit în 1589 şi au avut, mai întâi, un băiat, 
Pierre, apoi o fată, Jeanne, iar în 1596, s-a născut Ren, cel de al treilea copil, căruia i- 
au dat numele bunicului maternal, care murise în același an. Mama micuţului Ren€ 
a murit la 13 luni de la naşterea sa, astfel că, atâr el, cât şi cei doi fraţi au fost daţi spre 
îngrijire bunicii maternale. Pe de altă parte, bunicii paternali, care erau originari din 
Châtellerault, nu departe de Poitiers, aveau o casă pe Grand Rue, unde elevul Renc 
îşi petrecea vacanţele (Figura nr. 104). Între timp, tatăl său s-a recăsătorit în jurul 
anului 1600 şi a mai avut încă doi copii cu cea de a doua sa soţie. 

În 1604, Pierre, fratele mai mare al lui Rene, a plecat să studieze la nou- 
înfiinţatul Colegiu iezuit de la La Fl&che. Viitorul filosof l-a urmat în 1606, fiind 
elevul acestei instituții educaţionale timp de opt ani. Colegiul de la La Fleche func- 
ţiona sub atenta îndrumare a Socierășii lui Iisus, ordin catolic fondat de Ignatius de 
Loyola şi dedicat educaţiei. Ordinul se instalase în Paris, sub protecţia regală, în 
1561, în ciuda opoziţiei Parlamentului și a Universităţii. Oricum, iezuiţii au fost 
alungaţi din Franţa în 1595; după ce un student iezuit a încercat să-l asasineze pe 
Regele Henric al IV-lea al Franţei (1553 — 1610). Colegiul iezuit de la La Fl&che a fost 
întemeiat în 1604 pentru a marca readmiterea iezuiţilor în Franţa şi reconcilierea lor 
cu regele. După asasinarea lui Henric al IV-lea, în 1610, inima sa a fost adusă la La 
Fleche, unde a fost înmormântată cu mare ceremonie pentru a marca profundul 
respect al comunităţii iezuite pentru cel ce sprijinise material înfiinţarea acestui 
aşezământ educaţional și monahal. 

Colegiul Flenri IV, deschis doar cu doi ani înainte de a veni Descartes aici, era o 
combinaţie de şcoală secundară şi universitate, ce îi pregătea pe tineri pentru serviciu 
în slujba statului și avea un curriculum care cumula atât tradiţia scolastică, cât şi pe 
cea umanistă” %5. Educaţia de aici reflecta cursurile iezuite standard ce constau din 
patru sau cinci ani de gramatică latină și franceză și un an de retorică din autori greci 
şi romani, culminând, în ultimii trei ani, cu un curriculum de filosofie ce cuprindea: 
logică şi etică, filosofie naturală și matematică, precum şi metafizică. Studiile filosofice 
urmau modelul cărţilor scrise de iezuiţii de la Universitatea din Coimbra sau a celor 


761 


Ibidem, pp. 2 — 5 

7 Ibidem 

7% Michael Allen Gillespie, Zhe Zheological Origins of Modernity, Lhe University of Chicago 
Press, Chicago, 2008, p. 170 
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Figura nr. 104. Plasată pe Grand Rue a vechiului oraș Chârellerault (acum Rue Bourbon), Casa Descartes, de puţină vreme Muzeul Descartes, are o faţadă 
caracteristică arhitecturii sfârşitului de Ev Mediu și începutului Renașterii franceze (a). Casa Descartes a fost reşedinţa bunicilor şi a tatălui lui Ren€. Tot aici 
venea şi el în vacanţele din primii ani de şcoală (b). (Fotografii: Lea Prieur, aprilie 2014) 


Ren Descartes — armonia dintre ştiinţă, religie şi filosofie 


de la Co/legio Romano. Acestea implicau lecturi şi comentarii asupra operelor lui 
Aristotel, interpretate adesea în manieră tomistă. Cea mai importantă inovaţie în 
educaţia elevilor acestui Colegiu era faptul că se punea accentul pe studiul matemati- 
cii şi al astronomiei, iezuiţii părând a fi „vârful de lance” al cercetării ştiinţifice. De 
exemplu, o celebrare comemorativă s-a ţinut pe 4 iunie 1611, în onoarea Regelui Hen- 
ric al IV-lea, patronul de la La Fl&che. În acelaşi an în care regele fusese asasinat, în 
1610, Galileo Galilei publicase la Veneţia Mesageru/ stelar, anunțând descoperirea 
sateliților lui Jupiter și sugerând că Nicolaus Copernicus avusese dreptate atunci când 
plasase Soarele în centrul universului. Cu ocazia celebrării comemorative, studenţii de 
la La Fl&che au compus şi au recitat versuri. Unul dintre poeme avea un titlu neobiş- 
nuit: „Cu privire la moartea Regelui Henric cel Mare și descoperirea unor noi planete 
sau stele călătoare în jurul lui Jupiter notate anul anterior de Galileo, faimosul matre- 
matician al Marelui Duce al Florenei” În sonet, însuşi Soarele deplânge mâhnirea 
poporului francez în momentele pierderii regelui lui. Tot Soarele este acela care le 
oferă francezilor o nouă torţă, și anume noile stele din jurul lui Jupiter.7%* Versurile 
dovedesc faptul că tânărul poet, elev al Colegiului, era bun cunoscător al experienţe- 
lor lui Galileo, la un an de la diseminarea lor. De altfel, la acest colegiu de prestigiu, 
curriculum-ul filosofiei naturale cuprindea studiul matematicii lui Euclid, a lui Ar- 
chimede și Diophantus, ca şi matematicile contemporane acelor ani765 şi este binecu- 
noscut faptul că Descartes s-a remarcat ca unul dintre cei mai buni elevi la această 
disciplină. Filosoful american Michael Allen Gillespie (1951 — ) afirmă că elevul Renc a 
studiat lucrările lui Aristotel și pe ale Sfântului Toma din Aquino (1225 — 1274) la 
cursurile de metafizică, dar și pe cele ale iezuiţilor Francisco Suârez (1548 — 1617) şi 
Leonardus Lessius (1554 — 1623) la cursurile de filosofie morală. Prin Suârez s-a famili- 
arizat cu opera Sfântului Augustin (354 — 430), dar şi cu cele ale scolasticilor John 
Scotus Eriugena (815 - 877), Sfântul Anselm de Canterbury (1033 - no9), Sfântul 
Bonaventura (1221 — 1274), nominalistul franciscan William Ockham (1285 = 1349), 
dominicanul Robert Holcot (1290 - 1349), filosoful francez Marsilius de Inghen (1362 
— 1378) şi cu scrierile gânditorului german Gabriel Biel (1420 — 1495). A cunoscut lu- 
crările matematice ale episcopului de Lisieux, Nicolas Oresme (1323 — 1382), opera 
ştiinţifică a marelui învățat german Nicolaus Cusanus (1401 — 1464) și cel puţin opera 
medicală a lui Francisco Sânchez, „e/ Esceprico (1551 — 1623). Educaţia lui Descartes 
nu s-a limitat însă la curriculum-ul tradiţional. EI a citit, cu siguranță, Eseurile lui 
Michel de Montaigne (1533 — 1592), opera teologului catolic Pierre Charron (1541 — 


744 Roger Ariew, Dennis Des Chene, Douglas M. Jesseph, Tad M. Schmalitz, Theo Verbeek, Zhe A 
ro Zof'Descartes and Cartesian Philosophy, Scarecrow Press, Maryland, 2003, pp. 1 — 2 

765 Stephen W. Hawking (edired, with commentary), God Created che Integers: che Mathematical 
Breakthroughs that Changed History, Running Press Book Publishers, 2005; p. 285 
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1603) şi, cu siguranță, după cum am văzut deja, cunoștea lucrările ştiinţifice ale lui 
Galileo Galilei (1564 — 1642). Se pare că a avut acces la întreaga bibliotecă a școlii și a 
folosit această oportunitate ca să citească textele oculte ce priveau alchimia, herme- 
tismul şi magia.7“ 

Elevul Ren€ a părăsit colegiul în anul 1614 şi a intrat la Universitatea din Poi- 
tiers, care era în vecinătate, pentru a studia Dreptul, la fel ca tatăl său, fratele mai 
mare şi fratele vitreg, mai mic. Se pare însă că științele juridice prezentau prea puţin 
interes pentru el, deoarece, în aceeaşi perioadă, a urmat și cursurile Facultăţii de 
Medicină, dezvoltând un interes deosebit pentru disecţii, cunoştinţele dobândite cu 
aceste prilejuri fiind folosite ulterior în tratatul Lumea. În noiembrie 1616, la două- 
zeci de ani, tânărul Renc a primit licenţa în drept civil şi canonic de la Universitatea 
din Poitiers.7*7 Peste câteva luni, la împlinirea vârstei de 21 de ani (pe 31 martie 1617), 
el intră în posesia moştenirii unor proprietăţi din regiunea Poitou de la mama sa, 
devenind, astfel, Sieur (Seigneur) du Perrom 8 şi obţinând independenţa financia- 
ră. În acest moment, alege să nu fie jurist ca tatăl său și ia „hotărârea de a nu mai 
căuta pe viitor nicio altă ştiinţă, în afara celei pe care aș putea-o descoperi în mine 
însumi sau în uriașa carte a lumii” (în aceeaşi perioadă, Galileo vorbea şi el despre 
uriașa carte a naturii). În următorii ani, călătoreşte prin Europa, „cercetând armate, 
orașe și curţi ale conducătorilor străini, conversând cu oameni de diverse obiceiuri și 


»769 


condiţii şi culegând de aici felurite experienţe”” ”* pe baza cărora îşi va constitui apoi 


propriul sistem filosofic. 


1678: un tânăr matematician devine actor pe marea scenă a lumii 


La începutul anului 1618, tânărul Rene s-a înrolat la Breda, în Olanda, în ar- 
mata lui Maurits van Nassau, Prinţul de Orania (1567 — 1625), un aliat protestant al 
Franţei în timpul războiului dintre Olanda şi Spania (Figura nr. 105). La acel mo- 
ment, era un armistițiu în război, astfel că Descartes nu a participat la nicio acţiune 
militară. 

Părăsind Franţa și călătorind spre nord, spre Provinciile Unire, Descartes a 
realizat o ruptură decisivă cu trecutul său și un pas semnificativ spre Marea Operă. 
În acel an, el se afla în acea stare mentală proprie unui tânăr care nu era încă sigur în 
legătură cu viitoarea sa carieră. Avea doar 22 de ani şi, după cum afirmă în Discours, 
era conştient de faptul că mai avea mult de învăţat, aşa că hotărăşte să călătorească 
cât mai mult pentru a remedia aceste lipsuri. Nu se vedea urmând cariera juridică, 


7% Michael Allen Gillespie, op. ciz., p. 170 

RE Stephen W. Hawking (edited, with commentary), op. cz. p. 286 

7% Dennis Des Chene, Douglas M. Jesseph, Tad M. Schmalitz, Theo Verbeek, op. cic., p. 64 
7% Rene Descartes, Expunere despre metodă, Editura Paideia, Bucureşti, 1995, p. 17 
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atât de obişnuită în familia sa şi, pentru moment, a optat pentru o altă cale de as- 
censiune în viaţa socială a Franţei — ca ofiţer de armată. 

Mulţi biografi s-au întrebat: De ce s-a înrolar Descartes? Care era natura În- 
datoririlor militare ale lui Descartes? Profesorul australian John Schuster se referă la 


el ca la un „genti/homme voluntar” 


. Filosoful britanic A. C. Grayling propune o 
idee tentantă: Descartes era spion iezuit” 7. Poate există totuşi un sâmbure de adevăr 
în această ipoteză, dacă ne gândim că Prinţul Maurits van Nassau era unchiul Prin- 
țului elector Frederic al V-lea”7*, care era sprijinit de forţele protestante pentru a 
ajunge împăratul Imperiului Roman German, iar iezuiţii sprijineau Casa de Habs- 
burg în același scop. Biograful lui Descartes, Adrien Bailler, sugerează că tânărul 
Rene a fost atras de abilitatea Generalului Maurits van Nassau de a dezvolta arta 
fortificațiilor și a asediului. În orice caz, armata i-a oferit lui Descartes oportunitatea 
de a călători şi a studia diferenţele dintre societăţile umane și valorile acestora. Este 
posibil ca Descartes să fi fost chiar interesat de arta războiului, deoarece, așa cum 
susţine Denis De Lucca (1952 — ), specialist în arta și arhitectura barocă, iezuiţii erau 
foarte preocupaţi de activităţile militare, poate ca un omagiu adus tinereţii lui Igna- 
tius de Loyola care, înainte de convertirea sa religioasă, a participat activ la apărarea 
Europei Catolice împotriva agresiunii otomane. După moartea lui Ignatius, natura 
militară a Ordinului lezuit, pe care el l-a fondat, s-a exprimat mai ales în eforturile 
de a-i convinge pe liderii catolici de a se uni şi a porni o nouă cruciadă, de data 
aceasta împotriva amenințării protestante, care a culminat cu Războiul de 3o de ani 
(1618 — 1648). Pe de altă parte, devenise evident faptul că nobilii trebuiau să deprin- 
dă arta arhitecturii militare din cauza stării de război din epocă şi, ca urmare, educa- 
ţia iezuită a început să se axeze pe predarea disciplinelor matematice.775 De altfel, 
este sigur faptul că destinul lui Descartes s-a împletit strâns cu perioada Războiului 
de 30 de ani, care s-a derulat în prima jumătate a secolului al XVII-lea şi a reprezen- 
tat unul dintre cele mai tensionate episoade din istoria Europei. 

În primul rând, în anul său de naştere, 1596, Olanda și Anglia au reînnoit, 
printr-un tratat, alianţa lor cu Franţa pentru a se întări împotriva inamicilor lor, 
ceea ce prezicea într-un fel marea conflagrație. În al doilea rând, în 1618, când Des- 
cartes împlinise 22 de ani, îşi finalizase studiile şi devenise o persoană independentă 


77* John Schuster, Descartes — Agonistes: Physico-mathematics. Method & Corpuscular-Mechanism 


1618 — 1633, Springer Science & Business Media, Dordrecht, 2013, p. 99 

77 A. C. Grayling, Descartes: The Life and Times ofa Genius, Walker & Company, New York, 2005 
77* Fraces A. Yates, Iluminismul rozicrucian, traducere de Petru Creţia, Editura Humanitas, Bucureşti, 
1998, p.B 

773 Denis De Lucca, Jesuits and Fortifications the Contribution of he Jesuits to Military Architecture 
in the Baroque Age, Koninklijke Brill NV, Leiden, 202, pp. 1-3 
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de sub tutela tatălui şi a profesorilor, începe oficial Războiul de 30 de ani. Pregătiri- 
le militare erau iniţiate cu mult timp înainte, dar pe 23 mai 1618 are loc faimosul 
episod al defenestrării, când nobilii protestanți din Boemia au aruncat pe fereastra 
castelului din Praga pe câţiva dintre reprezentanţii Regelui catolic Ferdinand. Această 
conflagrație europeană poate fi descrisă ca o luptă religioasă între protestanții aliaţi 
cu Franţa catolică, pe de o parte, și Spania catolică și Sfântului Imperiu Roman- 
German, pe de altă parte. Războiul de 30 de ani se încheie pe 24 octombrie 1648 cu 
pacea westfalică”7+, iar Descartes moare pe u februarie 1650. 

Dorindu-şi propria independenţă, Franţa, deşi era catolică, sprijinea deschis 
forţele protestante împotriva Spaniei imperiale și a Sfântului Imperiu Roman, nea- 
vând niciun scrupul de conştiinţă că regimentele sale se găseau sub ordinele calvi- 
nistului Maurits van Nassau, care comanda armata Statului olandez.775 În acest 
context politic, în 1618, Descartes soseşte la Breda, una dintre garnizoanele de grani- 
ţă din Brabant, și se înrolează ca cetăţean francez catolic al unui regiment francez 
dintr-o armată olandeză ce se opunea Spaniei. 

La începutul secolului al XVII-lea, Breda era un oraş fortificat, cu o mare im- 
portanță strategică, reprezentând un bastion de necucerit pe linia fortăreţelor din 
Olanda (Figura nr. 106). Iniţial, în secolul al XI-lea, cetatea Breda se află sub stăpâ- 
nirea Sfântului Imperiu Roman, dar în secolul al XIV-lea a fost vândută ducelui de 
Brabant. Un secol mai târziu, aceasta a ajuns, ca dotă de căsătorie, în proprietatea 
familiei de Nassau. Deoarece Baronul de Breda a devenit ulterior conducătorul 
Olandei, Zeelandei şi Utrecht-ului, apoi şi Prinţ de Orania, oraşul Breda a ajuns un 
centru al vieţii politice și sociale din Țările de Jos. Cetatea a fost capturată de spani- 
oli în secolul al XVI-lea, dar Prinţul Maurits van Nassau a recâștigat oraşul în 1590, 
printr-o strategie demnă de cea a lui Ulise cu Calul troian. T. ]. Magreta povestește 
cum Prinţul de Orania şi-a ascuns trupele într-un vapor ce căra turbă și era destinat 
să aprovizioneze garnizoana spaniolă cu combustibil. Barja cu turbă a fost admisă în 
citadela Bredei, iar soldaţii olandezi, ieșind din ascunzătoare, i-au pus pe fugă pe 
spanioli.77* Acest episod a fost doar unul dintre nenumărate altele ce au contribuit la 
faima noii strategii a armatei olandeze, care devenise, la începutul secolului al XVII-lea, 


77+ Pacea westfalică a fost rezultatul unei serii de tratate de pace semnate în anul 1648 în orașele 
Westfalice, Miinster și Osnabriick, care au încheiat Războiul de 30 de ani (1619 — 1648) derulat între 
Sfântul Imperiu German, Franţa și Suedia, și Războiul de 80 de ani (1568 — 1648) dintre Spania și 
Republica Olandeză, ultima obţinând, în final, independența. 

775 Richard Watson, Cogiro, Ergo Sum: The Life of Rene Descartes, David R. Godine Publisher, 
2007, p. 94 şi Jean Marc Varaut, Descartes. Un cavalier frangais, Plon, 2002, p. 60 

776 Todd Jerome Magreta, The Development of Orange — Nassau Princely Artistic Activity, 1618 — 


1632, ProQuest, Ann Arbor, 2008, p. 37 
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cea mai modernă din Europa. De altfel, remarcabilul comandant, Maurits van Nas- 
sau, era considerat „căpitanul” întregului continent. 

Viaţa urbană a orașului Breda, ca oraş-garnizoană al srarhouder-ului Maurits, 
era mult influenţată de prezenţa armatei Republicii olandeze, dar și a numeroşilor 
ofiţeri şi soldaţi obișnuiți veniţi din ţări străine pentru a servi în această oaste. Des- 
cartes vine la Breda atât poate din dorinţa de a cunoaşte oameni și locuri noi, dar şi 
pentru că, fiind bine pregătit în matematici, auzise că armata avea nevoie de „ingi- 
neri” și matematicieni care să fie capabili să calculeze curbele balistice, să stabilească 
rezistenţa zidurilor fortificațiilor sau să asigure calculele şi desenele necesare con- 
strucţiei diverselor clădiri. Cu siguranţă că ipoteza lui Amir Aczel, conform căreia 
Descartes nu era un simplu soldat în armata Prințului Maurits van Nassau, este 
corectă77. Jean-Marc Varaut (1933 — 2005), autor al cărţii Descartes, un cavaler 
frangais, afirmă chiar că la Breda era o vestită Academie militară pe care o instalase 


A fa 8 
Prinţul Maurits în castelul de acolo”7 


„ De altfel, aflăm chiar din scrisoarea pe care 
Descartes i-o trimite lui Beeckman, pe 24 ianuarie 1619, că el venise la Breda pentru 
a studia arhitectura militară.”7? Tânărul Ren€, fiind fragil, aşa cum îl ştim, cu sigu- 
ranţă că a căutat să fie angajat printre „ingineri”, dat fiind faptul că el fusese elevul 
strălucitului colegiu FJenri IV de la La Fleche, unde matematica era, după cum am 
amintit deja, una dintre disciplinele aflate în topul predării. 

Deşi o perioadă bună lâncezeşte alături de soldaţii lipsiţi de spirit, pe data de 
ro noiembrie 1618, tânărul Renc are bucuria de a-l întâlni pe Isaac Beckman (1588 — 


1637)* 
Zeeland, în sudul Olandei, şi studiase teologia, literatura şi matematica la Leiden, 


9, care era și el pasionat de matematică. Calvinistul Beeckman se născuse în 


unde făcuse unele experimente cu astronomul şi matematicianul olandez 
Willebrord Snellius”* (1591 — 1626) — al cărui nume devenise cunoscut în 1617 dato- 
rită calculării razei Pământului. De altfel, Beeckman era talentat în realizarea diver- 
selor dispozitive mecanice, cum ar fi crearea unor conducte de apă. Studiase şi me- 
dicina timp de doi ani (1616 — 1618) la Caen, în Normandia, unde obținuse „supre- 
mo gradu Doctoratus in Medicina”, asttel că, pe 6 septembrie, după uzanţa timpu- 


777 Amir D. Aczel, Însemnările secrete ale lui Descartes, traducere de Adriana Bădescu, Editura 
Nemira, Bucureşti, 2008, p. 68 

778 Jean-Marc Varaut, op. cit. p. 61 

77? Rene Descartes, The Philosophical Writings of Descartes, volume III. The Correspondence, 
translated by John Cottingham, Robert Stoothoff, Dugald Murdoch, Cambridge University Press, 
Cambridge, 1991, p.1 

75 Desmond M. Clarke, Descarzes, Cambridge University Press, New York, 2006, p. 41 

75 Klaas van Berkel, Jsaac Beeckman on Matter and Motion: Mechanical Philosophy in the Making, 
The John Hopkins University Press, Baltimore, 2013, pp. 24 — 25 
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lui, trebuise să-și prezinte public teza: De febre tertiana intermitente. Candidatul 
trebuia să demonstreze elocvenţă, să răspundă la atacurile publice ale adversarilor și 
să-și apere teza. Din discursul său se remarcă un paragraf: „Dividirur philosophia in 
duas partes: mathematicam et physicam. Physica circa ipsas res corporeas, mathe- 
matica Vero circa earum Quantitatem versatur, tantogue major est physicae dignitas 
guantă umbra ignobilior ipso corpore”."* Acest discurs demonstrează faptul că 
Beeckman era cu adevărat un fizico-matematician şi acestea au fost ideile pe care le-a 
strecurat și în mintea tânărului Descartes. 

Spre sfârșitul anului 1618, Isaac Beeckman s-a reîntors în Olanda, devenind 
rector al Şcolii latine din Utrecht.7% În Jurnalul său, Beeckman face prima menţiu- 
ne despre întâlnirea cu „Renc din Peron” în data de 1 noiembrie, când scrie că au 
discutat împreună o problemă de matematică; prin urmare, întâlnirea lor avusese 
loc pe ro noiembrie 1618. Descartes nu mai este menţionat în Jurna/ decât pe data de 
23 noiembrie, acelaşi an, când Beeckman amintește de „Renatus Picto” sau „omul 
din Poitou”, apoi îl numește „Renatus Descartes Picto”.7% În scurt timp, cei doi au 
legat o strânsă prietenie. De la Beeckman, care era mai vârstnic cu șapte ani decât el, 
Ren€ a învăţat să aplice matematica în soluţionarea problemelor fizice, dar şi noţi- 
uni de filosofie a naturii. După cum am arătat, Beeckman argumentase, de aseme- 
nea, că matematica se afla în strânsă legătură şi cu medicina, atunci când își susținuse 
teza pe 6 septembrie 1618, la Facultatea de Medicină din Caen. Beeckman era, așadar, 
cel mai potrivit companion pentru tânărul Descartes, care îşi dorea să dobândească 
cât mai multe cunoştinţe ştiinţifice. 7%5 

În luna decembrie 1618, Descartes a scris unul dintre primele sale eseuri, 
Compendium Musica, în care aplica matematica în teoria muzicală. Preocuparea 
lui Descartes pentru muzică este legată de faptul că muzica era predată în colegii ca 
parte a matematicii în cadrul guadrivium (aritmetică, geometrie, muzică şi astro- 
nomie). De altfel, încă din vremea lui Pitagora, filosofii visau să descopere armonia 
naturală în Univers și s-o exprime în termeni matematici, pentru ca, după identifi- 
carea codului cosmologic, acesta să fie exprimat în notații muzicale, cu ajutorul 
cărora sufletul uman ar fi putut intra în armonie cu Universul.75 Fi au văzut, mai 
întâi, că există o armonie între sunete şi numere, ceea ce a reprezentat, fără îndoială, 


75 Isaac Beeckman, Journal tenu par Isaac Beeckman de 1604 î 1634. Lome 4: Supplement (ed. 
Cornelis de Waard). Martinus Nijhoft, Den Haag, 1953; p. 41 
htrp://www.dbnl.org/tekst/beecoozjouro4_o1/beecoozjouro4_or_0026.php 

75 Klaas van Berkel, op. Cit. pp. 24 — 25 
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o sursă majoră a credinţei pitagoreicilor în ordinea cosmică și a bazelor ei numerice. 
De alxfel, Pitagora a fost primul care a folosit cuvântul cosnzos pentru a numi atât 
universul, dar şi pentru a indica ordinea armonioasă și frumoasă. Tot el a afirmat că 
fiecare planetă emite un ton muzical propriu, din combinarea cărora rezultă „muzi- 
ca sferelor”, pe care, conform discipolilor săi, numai pitagoricienii dintre toţi muri- 
torii o puteau auzi. Platon era unul dintre ei, astfel încât, la finalul Republicii, vor- 
beşte și el despre muzica sferelor, afirmând că aritmetica trebuie să fie studiată pen- 
tru valoarea ei intrinsecă, nu pentru scopuri comerciale. Preluând de la pitagoricieni 
semnificaţia non-matematică a numerelor, Platon a hotărât ca pe uşa Academiei să 
se scrie deviza: „Să nu intre pe uşa mea nici unul ignorant în matematici”. Moşteni- 
rea pitagoreică a fost preluată de universităţile medievale, unde aritmetica se studia 
împreună cu muzica, disciplină care era clasificată printre ştiinţe. La sfârşitul secolu- 
lui al XVI-lea, Vincenzo Galilei, tatăl lui Galileo, a adus în Renaştere originea pita- 
goreică a ordinii şi a corelat-o cu Revoluţia Științifică a secolului al XV II-lea.7% Prin 
urmare, faptul că Descartes scrie Compendium Musica este o dovadă că el a venit 
în contact atât cu filosofia neoplatonică, dar și cu tratatul despre muzică al florenti- 
nului Vincenzo, care îşi dorise să revigoreze stilul muzical monodic al grecilor antici. 

Finalizându-şi tratatul la Breda, pe 31 decembrie 1619, Descartes trimite Com- 
pendium Musica ca dar de Anul Nou prietenului său, Isaac, care „avea o înclinaţie 
particulară spre muzică”.758 În această lucrare, tânărul matematician dezbate raportul 
dintre număr şi sunet, „demonstrând matematic intervalele de armonii, scale și deza- 
cordurile”7%, discută fizica acusticii, precum şi efectul muzicii asupra ascultătorilor, 
dar nu este convins de valoarea lui, așa că îl roagă pe Beeckman să nu-l facă public. 
Este important însă faptul că, pentru prima dată, semnează o lucrare cu numele 
Renatus Cartesius, ale cărui iniţiale, R. C., fac trimitere la fraţii rozi-crucieni. 

Beeckman nu a rămas indiferent în faţa acestui dar și nici la declaraţiile de 
prietenie pe care Descartes i le dedică la finalul eseului, așa că îi oferă și el mai tână- 
rului său prieten un registru elegant, cu foi de pergament, pentru ca Ren€ să-și scrie 
reflecţiile ştiinţifice, tot astfel cum făcea și olandezul în /urna/u/ său. La începutul 
registrului, se află înscrisă data de 1 ianuarie 1619, poate notată de Descartes în pre- 
zenţa celui ce i-l dăruise, ca un fel de legământ că pe viitor va însemna acolo toate 
gândurile şi descoperirile sale ştiinţifice. Între coperţile acestui registru, se găseau 
mici capitole intitulate: 


7% Brian L. Silver, 7he Ascenr of Science, Oxford University Press, 1998, p. 172 
788 ş ă 5 

Adrien Baillet, op. cic., p. 46 
75 Rene Descartes, Zhe Philosophical Writings of Descartes: volume III. The Correspondence, 
translated by John Cottingham, Robert Stoothoff, Dugald Murdoch, Cambridge University Press, 
Cambridge, 1991, p.1 
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|. Praeambula: Iniciurm sapientiae timor Domini, considerat, după cum îi spu- 
ne și titlul, un capitol de început; 

II. Câteva lucruri despre A/gebră; 

III. Unele gânduri scrise sub titlul Democzizica; 

IV. Câteva considerații asupra științelor în general; 

V. O colecţie de observaţii sub titlul de Fxperimanza, ce reprezenta lumea ex- 
perienţelor; 

VI. Olpmpica, o formă de discurs, care nu avea decât doisprezece pagini şi ca- 
re era locul unde Descartes identifica o lume situată deasupra lucrurilor sensibile, 
lumea superioară a lucrurilor divine, acest din urmă capitol găzduind și prezentarea 
viselor din noaptea de 10/u noiembrie 1619. De asemenea, acest capitol „conţinea pe 
marginea sa, într-o acoladă mai recentă, dar totdeauna de aceeaşi mână a autorului, 
o remarcă care dă de lucru și astăzi curioşilor: X Novembris 1620. capi inrelligere 
fundamentum Inventi mirabilis (ro noiembrie 1620. Am început să înţeleg funda- 
mentele unei mirabile descoperiri), căreia nici M. Clerselier, nici ceilalţi cartezieni 
nu i-au găsit încă nicio explicaţie. Această remarcă se găseşte alături de un text care 
ne determină să credem că această scriitură este posterioară altora ce se găsesc în 
registru şi care nu a fost începută decât în luna noiembrie 1619. Acest text este scris 
în latină: X. Novembris 1619. Cum plenus sorem Enthousiasmo, et mirabilis 
scientiz fundamenta reperirum ” (ro Noiembrie 1619. Plin de entuziasm, am desco- 
peri fundamentele mirabilei ştiinţe); 

VII. Bailler consideră însă că „cel mai important dintre aceste fragmente şi 
primul care se găseşte în registru era o Colecţie de Considerații Marematice, sub 
titlul Parnassus, deşi nu avea decât treizeci de pagini”."” Poate că Descartes a ales 
acest titlu ca tribut adus muzelor ce erau evocate la finalul sau la începutul scrisori- 
lor pe care el i le-a trimis lui Beeckman în ianuarie, martie şi aprilie 1619, deoarece, 
prin aceste epistole, tânărul studios cerea şi primea părerea pertinentă a unui ma- 
tematician cu mai multă experienţă și mai vaste cunoștințe decât el şi pe baza cărora 
putea să-şi formuleze propriile idei. Din nefericire, registrul a dispărut şi nu mai 
există decât mici fragmente din el, adunate în Cogirariones privatae, note copiate de 
Leibniz, precum și în biografia lui Descartes realizată de Baillet, în 1691. 

După plecarea lui Beeckman, Descartes a rămas singur la Breda, pentru o vre- 
me, şi a început să picteze, să studieze arhitectura militară şi, mai ales, să înveţe limba 
flamandă. Era însă mult mai preocupat de redactarea unei cărţi pe care dorea să o scrie 


7 Adrien Baillet, op. cit. pp. so — si 
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după cum îl sfătuise Isaac, pe când erau împreună.””' A părăsit Breda la începutul 
lunii martie 1619, călătorind spre Middlebourg, unde spera să-și găsească prietenul. 
Acesta însă călătorea spre Olanda, așa că la sfârșitul lunii martie, Descartes se întoarce 
la Breda, de unde îi trimite lui Beeckman cel puţin trei scrisori în care îşi exprimă dra- 
gostea şi admiraţia pentru el. Spre sfârşitul lunii aprilie, tânărul Renc părăseşte Breda 
pentru totdeauna, îndreptându-se spre Germania, prin Amsterdam și Copenhaga. 
Scrisoarea finală a lui Descartes, la fel de afectuoasă ca şi celelalte, i-a fost trimisă lui 
Beeckman din Amsterdam, pe 29 aprilie 1619. Beeckman îi răspunde la o adresă din 
Copenhaga”””, dar nu se știe dacă ea a ajuns la destinatar. Cu această scrisoare se în- 
cheie, pentru moment, contactul direct dintre Beeckman şi Descartes, contact ce du- 
rase între mijlocul lui noiembrie 1618 şi sfârșitul lui aprilie 1619. Totuşi, aceste câteva 
luni au fost foarte importante pentru evoluţia ulterioară a tânărului Renc. 

Prietenia cu Beeckman îl scosese din lâncezeala de care se lăsase cuprins în 
mijlocul ignoranței soldaţilor în rândul cărora se găsea. La începutul anului 1619, 
Descartes lucra deja asiduu, „cu ajutorul compaselor”, astfel că reușeşte să descopere 
„patru demonstraţii în întregime noi şi remarcabile”, prima fiind legată de „faimoa- 
sa problemă a divizării unui unghi în orice număr de părţi egale, iar celelalte trei 
erau în legătură cu trei feluri de ecuaţii cubice”. După cum îi scrie lui Beeckman în 
luna martie, Descartes dorea să reorganizeze întreaga disciplină a matematicii, să o 
pună „în ordine” și, în acest scop, folosea compasele pentru a translata geometria în 
algebră. În următorul paragraf al aceleaşi scrisori, Descartes îşi descrie proiectul: 
crearea unei „științe complet nouă”, diferită de Ars Brevis a lui Llull, deoarece „ar 
asigura o soluţie generală la toate ecuaţiile posibile ce implică orice fel de cantitate, 
fie ea continuă sau discretă”. Modalitatea prin care Descartes spera să găsească solu- 
ţiile era folosirea curbelor şi a cercurilor desenate cu ajutorul compaselor. Progra- 
mul său, așa cum apare descris în această scrisoare, era neobişnuit de ambițios, de- 
oarece tânărul, entuziasmat de descoperirile sale, spera că prin găsirea acestor soluţii 
matematice, „nimic din geometrie nu va mai rămâne să fie descoperit”.7% 

În aceeaşi perioadă, în Italia, Galileo era preocupat de acelaşi lucru: căuta „ca- 
lea regală” tot cu ajutorul compaselor. Deși compasele lui Descartes nu erau identi- 
ce cu cele ale lui Galileo, care erau numite, în italiană, „compasso di proportione”, 


7 Ren Descartes, Zhe Philosophical Writings of Descartes: volume III. The Correspondence, 
translated by John Cottingham, Robert Stoothoff, Dugald Murdoch, Cambridge University Press, 
Cambridge, 1991, p.1 

7 Isaac Beeckman, op. cit., pp. 64 — 65 

7% Rene Descartes, The Philosophical Writings of Descartes: volume III. The Correspondence. To 
Beeckman, 26 March 1619, translated by John Cottingham, Robert Stoothoff, Dugald Murdoch, 
Cambridge University Press, Cambridge, 1991, pp. 2 — 3 
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încercarea lui Descartes semăna izbitor cu cea a lui Galileo, în sensul că ambii ma- 
tematicieni se bazau pe compase pentru unificarea celor două discipline matemati- 
ce: aritmetica cu geometria. Trebuie, astfel, spus că modelul galilean de unificare a 
geometriei cu aritmetica se răspândise rapid de-a lungul Europei prin intermediul 
maestrului de calcul matematic, germanul Johannes Faulhaber din Ura 77* 

Descartes îşi dă seama că ceea ce intenţionează el să realizeze reprezintă „0 sar- 
cină gigantă”, care este greu de dus la îndeplinire de către o singură persoană, „dar 
prin întunecimea confuză a acestei ştiinţe am prins o licărire a unui fel de lumină și 
cu ajutorul acesteia cred că voi fi capabil să spulber obscurităţile cele mai groase”.7% 
Scrisoarea din 26 martie 1619 se dovedeşte a fi un document de mare importanţă, 
deoarece aflăm că, în perioada aceea, tânărul Rene era preocupat şi de astronomie, 
deoarece dorea să descopere o metodă de calculare a poziţiei unei persoane, în timp 
ce aceasta călătorește, doar pe baza observării stelelor, indiferent unde aceasta s-ar 
găsi pe Pământ sau la ce oră, ceea ce ar fi foarte util în arta navigaţiei. 7% După 
aproape o lună, Descartes îi scrie o nouă scrisoare lui Beeckman, din care aflăm că 
lucra şi era în fază de finalizare a unei cărţi de matematică pe care o numea Mecani- 
ca şi că îi recunoștea meritul prietenului său Beeckman de a fi fost „promotorul 
(primum mover) şi primul autor al studiilor mele. Cu adevărat, tu singur m-ai deş- 
teptat din lenea mea şi ai redeşteptat învăţătura care aproape îmi dispăruse din me- 
moria mea”. Aflăm, de asemenea, că Descartes era preocupat, în continuare, de 
astronomie şi, în acest scop, folosea compase noi, dar începe să ţină secrete noile sale 
descoperiri: „Cât despre celelalte lucruri cu care m-am mândrit în scrisoarea anteri- 
oară că le-am descoperit, cu adevărat le-am descoperit cu ajutorul noilor compase — 
şi nu greşesc despre aceasta. Dar nu îţi voi trimite acestea pe bucăţi, deoarece mă 
gândesc să scriu o operă completă asupra acestui subiect într-o bună zi — o lucrare 
despre care cred că va fi nouă şi cu ceva merite”.7% În finalul acestei scrisori, aflăm 
că toate cercetările asidue pe care Descartes le realiza în acea vreme i-au „epuizat 
mintea şi de aceea nu a avut puterea să descopere celelalte lucruri pe care planificase 
să le investigheze”. Vedem, așadar, cum entuziasmul tineresc îl determina să lu- 
creze fără odihnă, deşi avea o constituţie plăpândă. 


79 Chikara Sasaki, Descartes Mathematical TI houghe, Kluwer Academic Publishers, Dordrecht, 
2003, Pp. 104 — 105 

7% Rene Descartes, op. cit., The Correspondence. To Beeckman, 26 March 1619, p. 3 

7% Jbidem 

77 Ibidem, The Correspondence. 1o Beeckman, 23 April 1619, p. 4 

7% Ibidem 

7% Ibidem 
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Din corespondenţa lui Descartes cu Beeckman reiese cu claritate faptul că, la 
începutul anului 1619, tânărul Ren€ era cuprins de înflăcărarea de a reforma discipli- 
nele matematice, deoarece găsise noi demonstraţii cu ajutorul unor instrumente revo- 
luţionare — compasele. Reforma pe care dorea să o impună era legată însă și de alte 
cauze. În provocatoarea sa carte Descartes, le scandaleux, publicată în 1988, jurnalistul 
franco-ucrainean Dimitri DavidenkoS* consideră că, prin intermediul lui Isaac 
Beeckman, Descartes a avut ocazia să se întâlnească cu savanții rozi-crucieni strânşi în 
jurul Pringului Maurits van Nassau. Înainte de întâlnirea cu Beeckman, tânărul Rene 
nu ştia încă nimic despre existenţa unei matematici universale. Însă, prin intermediul 
matematicianului olandez, Descartes a descoperit celebrele manifeste rozi-cruciene, 
Fama Fraternitatis şi Confessios”. Apoi a citit operele lui Robert Fludd, cele ale lui 
Eli Ashmole, de Dorn şi ale altor confraţi care făceau referire la gloria unei cunoașteri 
transcendentale, transmisă pe cale orală de la originea umanităţii şi care, cu siguranţă, 
l-au entuziasmat şi exaltat pe tânărul cavaler.5* Mai mult, Davidenko consideră că, 
încă din acei ani, Descartes a luat contact cu ideile baconiene ce vizau o unire a tutu- 
ror oamenilor de ştiinţă, indiferent de naţionalitate sau religie sau de şansa norocului 
în naştere. Confreria rozi-cruciană, care l-a avut, probabil, ca unul dintre mentorii săi 
din umbră pe ilustrul cancelar al Angliei, era deschisă reformei generale a lumii, dar 
nu în religie sau în acțiunea guvernamentală şi moravuri, ci numai în ştiinţă; era, așa- 


iaca 8 
dar, o reformă prin cunoaştere.” 


1619: Întâlnirea cu Johannes Faulhaber și revelaţia unei matematici 
ce poate deveni știință universală 


La sfârșitul lunii aprilie 1619, Descartes, preocupat de arta llulliană, după cum 
am văzut, părăseşte Olanda şi pleacă spre sudul Germaniei, unde aveau loc pregătiri 
de război. Din dorinţa de a participa la marile evenimente istorice ale timpului, mai 
mult ca spectator Însă decât ca actor, în a doua jumătate a anului 1619, îl găsim vo- 
luntar în armata conducătorului Ligii catolice, Maximilian I, Duce de Bavaria, după 
ce, cu câteva luni înainte, era tot voluntar, dar în armata protestantă a Prințului 
Maurits van Nassau. Devine evident, în acest context, faptul că Descartes era prea 
puţin preocupat de asumarea conflictului religios, cu atât mai mult cu cât nu este 
sigură nici participarea sa la bătălia de la Manrele A/b, din 1620, unde s-a decis soar- 
ta lui Frederic I al Boemiei, supranumit și „regele de iarnă”, deşi Baillet susţine cu 


50 Dimitri Davidenko, Descarres le scandaleux, Editions Robert Laffont, Paris, 1988, p. 90 
501 Hereward Tilton, 7he Quest for the Phoenix: Spiritual Alchemy and Rosicrucianism in the 
Work of Count Michael Maier (1569 — 1622), Walter de Gruyter, Berlin. New York, 2003, p. 127 

5 Dimitri Davidenko, op. cic., pp. 90 — 91 
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tărie că tânărul Rene se afla pe câmpul de luptă. În plus, peste timp, unul dintre 
copiii lui Frederic, prinţesa Elisabeta, pe atunci de vârstă fragedă, va deveni discipo- 
lul ideal al filosofului. Descartes a avut întotdeauna o atitudine ambiguă în raport 
cu cercurile protestante. EI a fost un veritabil om al Contrareformei, deoarece a 
înţeles că a venit ceasul unor mari prefaceri și pentru lumea catolică. Carolic decla- 
rat, el nu a pregetat însă niciodată să aprecieze ceea ce era bun în lumea protestantă. 

Descartes nu participă la nicio bătălie în acea perioadă, dar este martor al 
unui important eveniment istoric, petrecut la Frankfurt, în septembrie 1619: înco- 
ronarea lui Ferdinand al II-lea ca Împărat al Sfântului Imperiu Roman. Acesta era 
beneficiar, de asemenea, al educaţiei iezuite și era aliat al Spaniei, fiind sprijinit de 
armata Ducelui Maximilian al Bavariei.5% Putem susţine însă că toate deplasările lui 
Descartes din anii 1616 — 1619, impuse sau nu de mișcarea trupelor în care era înro- 
lar, pot fi considerate adevărate călătorii iniţiatice, deoarece, în această perioadă, a 
cercetat „armate, oraşe şi curţi ale conducătorilor străini, conversând cu oameni de 
diverse obiceiuri și condiţii și culegând de aici felurite experienţe, punându-mă pe 
mine însumi la încercare în diferite împrejurări ale sorții, (...) pentru a deveni mai 
priceput”.80% În timpul acestor călătorii, el realizează că „nu trebuie crezut deloc cu 
îndârjire în ceea ce ne oferă doar exemplul sau tradiţia. Am simţit astfel că mă elibe- 
ram de multe greșeli şi că-mi aduceam mintea într-o stare mai aptă pentru a recu- 
noaşte raţionamentele adevărate”.597 

La începutul iernii 1619 — 1620, Descartes se afla tot în sudul Germaniei, de 
astă dată, „într-un loc oarecare”5%, dar aproape de Ulm, pe vremea aceea oraş impe- 
rial, care avea o şcoală de ingineri şi era un centru al studiilor matematice. Cu sigu- 
ranţă că Descartes își dorea să ajungă în această adevărată cetate a matematicii, cu 
atât mai mult cu cât aici locuia și Johannes Faulhaber (1580 — 1635), marele matema- 
tician rozi-crucian5”? şi inspector al orașului (Figura nr. 107). În 1600, acesta înfiin- 
ţase propria sa şcoală la Ulm. Având abilităţi matematice deosebite, a fost angajat în 
lucrările de fortificaţii din Ulm, Basel, Frankfurt și alte orașe. Faulhaber lucra și el 
cu diferite feluri de compase (Figura nr. 108), cu ajutorul lor proiectând mori de apă, 


54 Adrien Bailler, Za vie de Monsieur Des-Cartes, contenant LHistoire de sa Philosophie et de ses 
autres Ouvrages. Et aussi ce qui luy est arrive de plus remarquable pendant le cours de sa vie. Re- 
duice en abrege, chez la Veuve Mabre Cramoysi, Paris, 1693, p. 43 

5% Richard Watson, Cogiro, Ergo Sum: The Life of Rene Descartes, David R. Godine Publisher, 
Boston, 2007, p. 94 
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* Rene Descartes, Expunere despre metodă, traducere de Dan Negrescu, Editura Paideia, Bucureşti, 
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(2580 — 165) i terariniul Imperial al Ulmu- ce şi aricice, a aşa cum erau cunoscute acestea de la Tycho Brahe 
lui (Faulhaberus-Mathematicus-Imperialis-Ulmae până în vremea lui Faulhaber"”. 
-Natus) (autor necunoscut). 


"2 Johannes Faulhaber, Zracrarus Duo Nuper Germanice Editi, Prior, Novas Geometricas et opticas aliguor singularium instrumentorum inventiones, 


De usu Înstrumentis, Posterior, Usum Instrumenti cuiusdam belgae de novo excogitatum, dimetiendis et describendis rebus agtum, De Instrumentis, 
Francofurti, Semtibus Anton 1 Humm, excudebat loannes Bringer, p. 36 


Figura nr. 109. Calcule matematice în vederea realizării proiectului arhitectural al unor fortificaţii”. 
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instrumente matematice şi de supraveghere, mai ales pe cele cu aplicaţii militare 
(Figura nr. 109). EI îl cunoştea pe Kepler şi poate că lucrase cu acesta la anumite 
proiecte matematice. Faulhaber studiase alchimia și dorea să găsească tratamentul 
universal pentru boli şi să descopere, astfel, o cale de a prelungi viaţa. 

Amir D. Aczel afirmă răspicat că Descartes s-a întâlnit cu Faulhaber deoarece 
matematicianul francez a învăţat să folosească multe dintre simbolurile alchimice şi 
astrologice pe care Faulhaber le utiliza în activitatea sa. În manuscrisele secrete ale 
lui Descartes, copiate de Leibniz, cunoscute şi ca Manuscrisele de la Hanovra, apare 
semnul ocult al planetei Jupiter. Acesta reprezenta un cod prin care iniţiaţii identi- 
ficau Soarele și planetele ce se rotesc în jurul său, precum Jupiter și sateliți săi — des- 
coperiţi de Galileo Galilei. Simbolul era, în acelaşi timp, o „cheie” pentru ideea per- 
fecţiunii matematice a cosmosului, fiind, de fapt, o reprezentare a unirii dintre ci- 
frele 2 şi 4. La o privire mai atentă se constată că: 2 x 2 = 4 și 2 + 2 = 4, ceea ce des- 
chide perspectiva unei superbe armonii algebrice demne de Olimp. Este posibil ca 
simbolul lui Jupiter să fi devenit și un cod de recunoaștere pentru adepţii heliocen- 
trismului copernican, ce se ascundeau de ochiul vigilent al Inchiziției. Acest semn 
poate fi interpretat şi ca o compoziţie alcătuită din trei cifre: 1, 2 și 4, ceea ce, tradus 
în limbaj astronomic, semnifica faptul că există, în sistemul solar, două planete care 
au sateliți, una (Jupiter) în jurul căreia se învârtesc cei patru sateliți, iar cea de a do- 
ua, Pământul, care are un singur satelit (Luna). 

Alte dovezi despre întâlnirea dintre Descartes și Faulhaber, în 1619, sunt adu- 
se și de Richard Watson, care afirmă că matematicianul rozi-crucian a menţionat în 
scrisorile sale o întâlnire cu un tânăr francez numit Po/pbius, despre care putem 
crede că ar fi însuşi Descartes. Pe de altă parte, tânărul Ren€ Descartes menţionează 
în registrul său, probabil în 1619, o carte al cărei nume era Zezauru/ matematic, scri- 
să de Polybius Cosmopolitul și dedicată învăaţilor lumii, în special faimoasei frății 
a rozi-crucienilor din Germania. Titlul cărţii sugerează scopul comun al lui Descar- 
tes cu cel al rozi-crucienilor: acela de a stabili unitatea ştiinţelor. De asemenea, există 
unele paralelisme între compasele lui Faulhaber şi cele ale tânărului Ren€, folosite 
pentru a împărţi unghiurile, ceea ce îl face pe Warson să afirme că ar fi posibil ca cei 
doi matematicieni să fi împrumutat ideile unul de la altul.5% Şi Thomas Ernst face 
referire la folosirea simbolurilor alchimice de către Faulhaber, despre care afirmă că 
era membru al Frăției Roza și Crucea și, în acest sens, aduce mai multe argumente. 
Rozi-crucienii foloseau semne neobişnuite în textele lor și Faulhaber i-a arătat, cu 
siguranţă, semnul astrologic al lui Jupiter lui Descartes, întrucât acest simbol va 
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apărea în notițele secrete ale lui Descartes copiate de către Leibniz.** Aspectul ocult 
al scrierilor matematicianului din Ulm era legat de „studiile sale avansate de mate- 
matică, deoarece Faulhaber căuta numere biblice semnificative, precum 666. El a 
încercat să rezolve ecuaţii şi să efectueze calcule care să ducă la valoarea 666”*%5 În 
textul Miracu/a aritmetica, din 1622, publicat cu ajutorul rozi-crucienilor, matema- 
ticianul german nota: „Este imposibil să separi suflarea puterii divine de numărul 
666, la fel cum imposibil este să separi aceeași putere divină de Sfântul Evanghe- 
list. »8:€ Numerologia şi Cabala l-au condus pe Faulhaber la descoperiri uimitoare: 
alcătuind un tabel astrologic în care căuta numărul Fiarei, 666, a remarcat că, pe 
data de un (1 + 1 = 2) septembrie 1618, longitudinea lui Marte și latitudinea Lunii 
aveau să fie, amândouă, de 3 grade și 33 minute (333). Un calcul simplu matematic 
arată că 333 + 333 = 666. Ca urmare, el a așteptat 1 septembrie 1618, convins că cerul 
va oferi un indiciu important al Fiarei. Așteptările i-au fost confirmate puţin mai 
târziu, în luna octombrie, când și-a făcut apariţia o uriașă cometă. Evenimentul 
cosmic a tulburat, într-o mare măsură, sufletul astrologului-matematician, fiind o 
confirmare a faptului că cercetările lui nu erau lipsite de valoare practică.” 

Prin urmare, se pare că Descartes venise în Germania nu numai pentru arma- 
ta ducelui Maximilian, ci, mai degrabă, pentru a învăţa de la Faulhaber secretele 
matematicii sau poate încercase să contacteze Frăția prin intermediul acestuia. Ori- 
cum motivele erau, probabil, intricate, întrucât, în acea vreme, în Franţa, matemati- 
ca nu era o ştiinţă admirată de mulţi, dar în Germania situaţia era diferită, deoarece 
unele state trecuseră la protestantism, care sprijinea dezvoltarea științelor și, mai 
ales, a matematicii. Rozi-crucienii, ce se recheamă din rândurile protestanților, se 
opuneau Bisericii Carolice și sprijineau o reformă a sistemului religios, dar şi a ştiin- 
ţelor în întreaga Europă. Din rândurile lor făceau parte cei mai talentaţi oameni de 
ştiinţă, dar aceştia trebuiau să ţină secretă atât corespondenţa lor ştiinţifică, cât şi 
apartenenţa la Societatea Roza și Crucea, deoarece știau prea bine ceea ce li se în- 
tâmplase lui Bruno şi Galilei. 


1619: tânărul Ren€ caută Frăția Roza și Crucea 


Rozi-crucianismul reprezenta o doctrină construită pe adevărurile esoterice 
ale vechilor antici, care, ascunse oamenilor obişnuiţi, le asigurau membrilor Frăției 
înţelegerea naturii şi deschiderea spre universul spiritual. Beeckman este poate cel 
care l-a încurajat pe Descartes să urmeze calea rozi-cruciană şi în Germania, unde îi 


54 Amir D. Aczel, op. cit. p. 120 
*5 Ibidem, p. 122 
%* Ibidem, p. 172 


*7 Ibidem, p. 175 
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descoperă pe mulţi alţii care mergeau pe acest drum. Această experienţă pare să fi 
intensificat dorinţa tânărului francez de a continua munca asupra unei noi ştiinţe, 
pe care i-o descrisese prietenului său, Isaac Beeckman. 

Cele două manifeste ale mişcării, care tocmai apăruseră în Germania, promo- 
vau o „reformă universală a omenirii”. În Fama se spunea că primii patru membri ai 
Frăţiei Roza și Crucea, primul dintre ei fiind Christian Rosenkreutz, care i-a dat şi 
numele, „au alcătuit limba și scrisul magic, însoţindu-le cu un mare dicrionar” în 
care se găseşte „multă înţelepciune”. 5 Scopul lor era să se roage lui Dumnezeu 
pentru a atinge „cunoaşterea desăvârșită a Fiului Său, Iisus Christos, şi de cunoaşte- 
re a Firii (Naturii)”%9, dar nu în beneficiul lor, ci pentru binele omenirii. Fraţii rozi- 
crucieni le propuneau învăţaţilor din Europa să se unească şi ei pentru a „aduna la 
un loc multe lucruri de preţ”, dar pentru aceasta ei trebuiau să se îndepărteze de tot 
ce era învechit, enumerându-i aici pe Papă, pe Aristotel şi Galen, pentru a putea 
realiza, mai apoi, „un Librum Narurz, adică o metodă desăvârşită a tuturor artelor 
şi ştiinţelor”. Învățătura de care dispuneau le permitea să făgăduiască „mai mult 
aur decât îi aduc Regelui Spaniei amândouă Indiile la un loc”.*“ Pentru a realiza 
acest lucru, ei au la îndemână „anumite cărţi” și instrumente științifice, mai ales 
„ocheane de diferite puteri». 52 Fraţii erau împotriva alchimiştilor, mulţi dintre ei 
fiind consideraţi simple „haimanale”, dar care se auto-proclamau filosofi şi promi- 
teau prefacerea metalelor în aur. Fraţii rozi-crucieni se considerau „adevărații filo- 
sofi”, deoarece susțineau că filosofia lor este aceeași cu cea pe care „a primit-o Adam 
după cădere şi de care s-au folosit Moise și Solomon”; totodată, ei cred că „filosofia 
este aur, dar nu întrucât este aur”, ci pentru că prin ea, omul poate stăpâni Natura 
şi poate deveni un zeu. Pentru a li se alătura învățații vremii, fraţii le promit recom- 
pense de nerefuzat: „iar adevăratul filosof (...) este fericit (...) că își vede numele scris 
în cartea vieţii”S%. Filosofia lor era considerată a fi de esenţă divină şi, din acest mo- 
tiv, era cea mai potrivită a fi urmată; în plus, învățații care ar fi practicat-o puteau 
primi puterea unui zeu, devenind faimoși şi recunoscuţi de posteritate. 

Posibila aderare a tânărului Renc poate fi bănuită, dacă cercetăm în ce măsu- 
ră a urmat el cele şase reguli de aur rozi-cruciene: 

1) Singura lor profesiune trebuie să fie aceea de vindecare a bolilor fără a fi 
plătiţi. Descartes a pus în practică această regulă, dar mai târziu şi în particular, în 


SIR Ibidem, p. 262 
ic Ibidem, p. 258 
%0 Jbidem, pp. 258 — 259 
821 


Ibidem, p. 264 
Ibidem, p. 266 
sea Ibidem, p. 270 
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colaborare cu prietenul său Cornelius van Hogeland, el însuși autodeclarat un rozi- 
crucian, care realiza tot felul de poţiuni chimice şi le oferea gratis ca experiment, dar 
şi în scop caritabil”. 

2) Ei nu trebuie să poarte haine distinctive, ci, mai degrabă, haine după obice- 
jul țării în care locuiesc. Această regulă este însușită și de tânărul Ren€, după cum 
mărturiseşte filosoful, mult mai târziu, în Discours: „Prima (regulă) era să mă su- 
pun legilor şi rânduielilor patriei”.5%5 

3) Fiecare frate trebuie să caute o persoană demnă, vrednică, pentru a-i succe- 
da după moartea sa. În Franţa, la începutul secolului al XVII-lea, după cum scrie în 
Fama, frate rozi-crucian era N. IN 20 Descartes, în faimosul său vis, trebuia să pri- 
mească de la domnul N. „pepenele venit dintr-o ţară străină”. Este posibil ca în 
inconştientul său, tânărul Renc să-și fi dorit să devină urmaşul acelui misterios 
domn N. pentru ca, astfel, să intre în posesia enciclopediei rozi-cruciene, ce repre- 
zenta însumarea întregii cunoaşteri din antichitate şi până în vremea aceea. De ase- 
menea, la întâlnirile rozi-cruciene se discutau operele lui Pitagora, Platon şi Aristo- 
tel, pe care fraţii le îmbinaseră „într-un întreg” şi obţinuseră „o sferă sau un 
glob”"7, imagine ce poate fi asociată din nou cu cea a pepenelui galben ce-i va apă- 
rea tânărului Rene în vis. 

7) În fiecare an, într-o zi anume, ei trebuie să se Întâlnească, iar cei care nu pot 
[veni] trebuie să trimită o scrisoare în care să dea o explicaţie pentru absenţa lor. 

5) Să folosească literele C. R. sau R. C. ca un sigiliu sau ca emblemă. Să ne 
amintim că tânărul Renc semnează la sfârșitul tratatului Compendium Musicz cu 
numele Renatus Cartesius, ceea ce dovedeşte o apropiere a lui Descartes de rozi- 
crucieni, deoarece, după întâlnirea cu Beeckman, el foloseşte acest nume toată viaţa, 
pe toată corespondenţa sa apărând inițialele numelui său latinizat, R. C. 

6) Să ţină secretă Fraternitatea timp de o sută douăzeci de ani. Se pare că Des- 
cartes a respectat și această regulă la întoarcerea lui la Paris, în 1623. Deşi au apărut 
zvonuri că ar fi devenit frate rozi-crucian, el nu a recunoscut niciodată acest fapt. 

Primul manifest rozi-crucian, Fama, descrie, de asemenea, faimoasa legendă a 
întemeietorului ei: Fratele Christian Rosenkreutz, care s-ar fi născut în 1378.%% În 


%4 Richard Watson, op. ciz., p. 108 

%5 Rene Descartes, Expunere despre metodă, Editura Paideia, Bucureşti, 1995, p. 32 
*< xxx, Fama Fraternitatis sau O dezvăluire a Fracernităţii preanobilului ordin al Crucii cu 7 randafi- 
ri, în Frances A. Yates, Jhrminismul rozicrucian, Editura Humanitas, Bucureşti, 1998, p. 265 

aid Ibidem, p. 269 

* xx, Confessio Fraternitatis sau Mărturisirea vrednicei de lhudă Fraternităţi a preacinstitului Ordin 
al Rozicrucienilor către toţi învățații Europei, în Frances A. Yates, Iluminismul rozicrucian, Editura 


Humanitas, Bucureşti, 1998, p. 274 
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același an însă, s-au întâmplat și anumite evenimente istorice care pot avea legătură 
cu mişcarea rozi-cruciană, de origine protestantă. Separarea din cadrul Bisericii Ca- 
tolice, cunoscută ca Schisma Occidentului, a fost iniţiată pe 9 aprilie 1378, când, 
după moartea Papei Grigorie XI (cel care interzisese unele scrieri ale lui Lullus, 
considerându-le periculoase pentru Biserică), este ales Papa Urban VI. Pe 20 sep- 
tembrie, majoritatea cardinalilor, nemulţumiţi de atitudinea papei Urban, îl aleg pe 
Papa Clement VII ca anti-Papă și stabilesc curtea papală rivală la Avignon. Înce- 
pând cu luna septembrie şi până în noiembrie, pe cerul emisferei nordice a reapă- 
rut, pentru a şaptea oară, Cometa Halley", ce a trecut, în jurul datei de ro noiem- 
brie, foarte aproape de Polul Nord celest, strălucind şi având o coadă lungă. Se 
constată, pe de altă parte, că tot pe ro noiembrie, dar în anul 1619, au avut loc şi 
celebrele vise ale lui Descartes. Ne întrebăm, din acest motiv, dacă nu cumva este 
posibil ca data de ro noiembrie să reprezinte ziua la care se întâlneau rozi-crucienii, 
care erau oameni de ştiinţă remarcabili, în majoritatea lor matematicieni şi astro- 
nomi. Plecând de la această supoziţie, putem admite şi o altă ipoteză: întâlnirea din 
data de ro noiembrie 1618, de la Breda, dintre Beeckman şi Descartes, nu a fost deloc 
întâmplătoare. Datorită „șansei”, poate la una dintre aceste adunări rozi-cruciene, el 
semnează, pe 31 decembrie 1618, cu inițialele R. C. la finalul tratatului său, Com- 
pendium Musicz. Apoi, după cum notează Descartes în registrul său, tot pe 10 no- 
iembrie, dar un an mai târziu, a experimentat cele trei vise, care i-au schimbat desti- 
nul. Este posibil ca aceste vise să fie doar alegoria care să ascundă un eveniment ce 
trebuia ţinut în mare taină. 

Pe de altă parte, mormântul lui Rosenkreutz, ţinut ascuns timp de 120 de ani, 
a fost descoperit de către fraţii care i-au urmat în anul 1604, an cu mare semnificaţie 
astrologică, deoarece atunci au apărut „câteva stele noi, care se ivesc şi sunt văzute 
pe cer în Serpentarius (Constelaţia Şarpelui) şi în Cygnus (Constelaţia Lebedei), 
stele care înseamnă şi aduc la cunoştinţa oricui că sunt Signacula (Semne) puternice 


„95831 


privitoare la lucruri grele și mari” *, fapt ce dovedeşte încă o dată o strânsă legătură 


între fraţii rozi-crucieni şi evenimentele cereşti semnificative, ceea ce poate sugera 
faprul că mişcarea își alătură momentele astronomice importante pentru a dobândi 
o aură divină. 


%9 Este cea mai cunoscută cometă care face o călătorie ciclică în jurul Pământului la fiecare 75 — 78 
ani. Prima sa apariţie a fost înregistrată de către chinezi încă din anul 1os7 î. Chr. Reîntoarcerea ei a 
fost înregistrată în 1066, 1456, 1531, 1607, 1682, 1759, 1835» 1910, 1986 (Nordin Yusof, Space Warfare: 
High-rech War of the Future Generation, Penerbit Universiti Teknologi Malaysia, 1999, p. 315) 

39 David A. ]. Seargent, The Greatest Comers in History: Broom Stars and Celestial Scimitars, Springer 
Science + Business Media, 2009, p. 50 


8 : d: 
* xxx, Confessio Fraternitatis, pp. 275 — 276 
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În cel de al doilea manifest al mișcării rozi-cruciene, Confessio, fraţii arată fap- 
tul că își doresc să realizeze o înnoire a Filosofiei, deoarece „este neîndestulătoare şi 
plină de greşeli”.** Filosofia trebuie întemeiată pe baze noi, astfel încât să se îndepăr- 
teze din conţinutul ei Teologia, Astronomia şi Medicina şi să rămână doar ceea ce „îl 
vădeşte şi îl rosteşte îndeajuns pe Om”."* Rozi-crucienii le oferă învăţaţilor Europei 
metoda cu ajutorul căreia ar putea înnoi Filosofia, atât de neputincioasă la acel înce- 
put de secol XVII: „este o lucrare (...) întocmai aşa cum ne-am dărâma casa noastră 
veche şi dărăpănată şi apoi ne-am lărgi curtea din față, am aduce lumina în odăi şi 
apoi am schimba uşile, scara și toate celelalte potrivit cu planul nostru”.%* Desigur nu 
întâmplător, în Discours de la merhode, atunci când Descartes își expune metoda sa 
de cunoaștere, el o aseamănă cu dărâmarea unei case vechi pentru a construi alta mai 
bună. El mărturiseşte că „până în acea zi”, pe când se afla în Germania (deci atunci 
când au apărut visele), își însușise deja ideea rozi-cruciană reieșită din manifeste: 
„apreciam că nu pot face nimic mai bun decât ca în același timp și dintr-o dată să le 
dărâm pe toate în mintea mea, pentru ca apoi să accept altele mai bune, fie cel puţin 
aceleași, dar după ce le-am supus balanței raţiunii mature; şi mai credeam că prin 
această convenţie puteam mult mai bine să mă formez pentru a-mi conduce drept 
viaţa, decât dacă aş fi menţinut fundaţiile vechii clădiri și dacă m-aş fi bizuit doar pe 
acele principii cărora vârsta mea tânără le-a acordat creditul ei, fără a-și dovedi printr- 
o cercetare dacă ele corespund adevărului”.%%5 Se poate identifica cu ușurință în acest 
paragraf urmărirea întocmai a recomandărilor Fraţilor. 

Rozi-crucienii afirmă că Adevărul filosofiei naturii este simplu — dacă ştim să 
ne uităm după el: „Marea carre a Firii stă deschisă tuturor, totuşi puţini sunt aceia 
care pot s-a citească şi s-o înţeleagă”.5% Așadar, natura, în viziunea lor, nu putea fi 
înţeleasă în limbajul obişnuit, ci numai prin folosirea semnelor, a matematicii, după 
cum va afirma, mai târziu, în 1623, și Galileo Galilei în eseul său, // Saggiarore: „Car- 
tea naturii este scrisă în limbajul matematicii”, ceea ce arată o anumită tendință a 
tuturor matematicienilor din epocă și care poate fi legată de linia deschisă de mișca- 
rea rozi-cruciană. 

În lunile ce au urmat episodului viselor din ro/u noiembrie 1619, Descartes, 
conform lui Baillet, era cuprins de incertitudine, iar spiritul său era agitat gândindu-se 


%% Ibidem, pp. 271 — 272 

%% Ibidem, p. 272 

54 Ibidem, pp: 272 — 273 

%5 Rene Descartes, Expunere despre metodă, Editura Paideia, București, 1995, p. 22 
5* xxx, Confessio Fracernitatis sau Mărcurisirea vrednicei de laudă Fraternităţi a preacinstitului 
Ordin al Rozicrucienilor către toți învățații Europei, în Frances A. Yates, Iluminismul rozicrucian, 
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la dificultăţile care se ridicau în faţa proiectului său, dar nu se descuraja, deoarece 
era susţinut de modul în care ştia să coreleze secretele naturii cu regulile matemati- 
ce, pe măsură ce făcea noi descoperiri în domeniul fizicii. 

În Confessio, autorul sau autorii susţin cu fermitate că este necesar ca toți în- 
văţaţii să dobândească „înţelegerea şi cunoașterea filosofiei”5%% şi să înlocuiască ma- 
gia cu ştiinţa: „este vremea să lăsaţi deoparte, dacă nu toate, măcar cele mai multe 
cărţi scrise de alchimişti mincinoşi”, pentru că numai astfel ei pot să se alăture unei 
„cunoașteri care să fie dreaptă, simplă, uşoară şi fără ascunzişuri”, 5% Ca şi în primul 
manifest, Fraţii le promiteau celor care îi vor urma „mare folos: acela că toate bunu- 
rile pe care Firea le-a împrăştiat în chip minunat în lume vor fi cândva date cu totul 
vouă; şi că o să fiţi lesne despovăraţi de tot ceea ce întunecă înţelegerea oameni- 


lor?8% 


, deoarece susțineau că întemeietorul Frăției a adunat toată înţelepciunea 
omenească de la începutul lumii” şi vrea acum să o împărtăşească cu ceilalţi oa- 
meni. Beneficiile unei asemenea cunoaşteri erau puse în slujba umanităţii, deoarece, 
în finalul manifestului, se insistă din nou pe faptul că rozi-crucienii pot îmbogăţi 
întreaga lume prin înzestrarea ei cu învăţătură și pot oferi medicamente miraculoase 
ce pot scăpa omenirea de boliS*? şi, prin urmare, ar putea prelungi viaţa oamenilor. 

A treia lucrare a rozi-crucienilor era Nunta chimică a lui Christian Rosencreutz, 
publicată în Strasbourg, în 1616, avându-l de data aceasta ca autor pe teologul german 
Johannes Valentinus Andreae (1586 — 1654) și fiind tipărită în limba germană. Era o 
prezentare alegorică, uşor voalată, a căsătoriei lui Frederic al V-lea al Palatinarului cu 
Elisabeta Stuart din Anglia, la 14 februarie 1613, de Ziua Sfântului Valentin. Yates 
spune că această lucrare reprezenta o propagandă protestantă ce îl sprijinea pe Frede- 
ric al V-lea, prinţul elector, pentru a fi ales rege al Boemiei şi chiar potenţial Împărat al 
Sfântului Imperiu Roman“?. 

Rozi-crucienii erau gânditori hermetici care credeau că înţeleg ordinea ascun- 


să a naturii și că, în acest fel, dobândeau puterea asupra ei. De aceea, ei divizau lu- 


57 Adrien Bailler, Za vie de Monsieur Des-Carres, contenant LHistoire de sa Philosophie et de ses 
autres Ouvrages. Et aussi ce qui luy est arrive de plus remarquable pendant le cours de sa vie. Re- 
duice en abrege, chez la Veuve Mabre Cramoysi, Paris, 1693, p. și 

55 xxx, Confessio Fraternitatis sau Mărturisirea vrednicei de laudă Fraternităţi a preacinstitului 
Ordin al Rozicrucienilor către toți învățații Europei, în Frances A. Yates, Iluminismul rozicrucian, 
Editura Humanitas, Bucureşti, 1998, p. 277 

539 Ibidem, p. 278 
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*+ Ibidem, p. 272 

** Ibidem, p. 279 

5% Frances A. Yates, Iluminismul rozicrucian, traducere de Petru Creţia, Editura Humanitas, Bucureşti, 
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mea în substanță gânditoare (res cogirans) şi substanţă întinsă (res exrensa), pregă- 
tindu-se pentru revelaţia adevărurilor ascunse care se află în substanţa necorporeală, 
prin îndepărtarea erorilor lumii sensibile din minţile lor. Identificăm, astfel, și la 
Descartes aceeași preocupare, deoarece din Discours aflăm că, în perioada cât s-a 
aflat în Germania, el a descoperit acea „metodă” nouă prin care i se părea că este 
sigur de „folosirea raţiunii”. Tânărul Ren€ simţea că prin folosirea ei, încetul cu 
încetul, întunecimile spiritului său se risipeau, iar el se obișnuia tot mai clar şi dis- 
tinct cu adevărul ce trebuia perceput.5** 

Rozi-crucienii credeau că sunt ajutaţi în căutarea Adevărului de spiritele 
olimpiene, care îndepărtau umbrele lumii din jurul tuturor lucrurilor. În aceeaşi 
notă, Descartes își intitulase două porţiuni din jurnalul său cu numele de O/ympica 
şi Parnassus. În cartea Themis cea de aur%, ce tratează despre Frăția Crucii cu tran- 
dafiri, publicată în 1618, la Frankfurt, Michael Maier, unul dintre cei mai prolifici 
autori pe teme rozi-cruciene, vorbeşte despre Casele Olimpice, în care fraţii ar putea 
lucra și locui. Probabil sub influenţa Frăției, Descartes foloseşte titlul O/ympica 
pentru capitolul din registrul-jurnal, în care notează cele mai faimoase trei vise din 
istoria filosofiei. El dorea, poate, să arate că în visele sale se afla, de fapt, misiunea sa 
viitoare, care trebuia să se alăture progresului ştiinţei în manieră rozi-cruciană! Tot 
în această perioadă, Descartes preia ca morzo un citat din Zriscia lui Ovidiu: Bene 
qui latuit, bene vixit (Cine s-a ascuns bine, a trăit bine), idee asemănătoare cu pro- 
punerile rozi-crucienilor. 

Apariţia celor trei manifeste a suscitat un interes extraordinar atât din partea 
celor ce erau împotriva lor, cât şi din partea celor ce îi admirau în secret. Între 1614 şi 
1620, aproximativ 400 de manuscrise și cărţi au fost publicate pentru a discuta aces- 
ve documente ce afirmau existenţa unei frăţii secrete a filosofilor şi înţelepţilor care 
se pregăteau să transforme artele, ştiinţele, religia şi peisajul politic și intelectual al 
Europei răvăşite de războaiele politice şi religioase. Nu este astfel de mirare că tână- 
rul Ren€, însetat de cunoaştere, să fi citit aceste manifeste sau măcar să fi aflat de ele 
în Olanda, dat fiind că acestea au fost traduse în olandeză și tipărite la Leiden, în 
1617. Oricum, multe dintre ideile ce sunt exprimate în primele două manifeste se 
regăsesc în Olympica sau, mai târziu, în Discours. 

Chiar Bailler susţine că Descartes era foarte interesat în a lua legătura cu Frăția 
Rozi-cruciană mai ales în perioada căutării mijloacelor pe care trebuia să le folosească 
pentru a cerceta adevărul, şi anume în vremea cât staţionase la Neuburg an der Do- 
nau, în noiembrie 1619. Deși Descartes afirmă în Discours că era izolat de oameni în 
acea cameră încălzită de o sobă (pocle), Baillet susţine că acest fapt nu exclude vizita 


8 Ă it, PTR Ş 
+ Rene Descartes, Expunere despre metodă, Editura Paideia, București, 1995, p. 30 
8 : : hui 
+5 'Themis era zeiţa ordinii 
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unora dintre localnici care doreau să discute cu soldatul francez „despre ştiinţă şi no- 
ua literatură” şi care „i-au elogiat o Confrerie a savanților stabiliți în Germania de ceva 
vreme, sub numele de Fraţii Rosenkreutz”.5% Aflând că aceştia afirmau că ştiu totul 
şi că promit oamenilor o nouă înţelepciune, deoarece adevărata ştiinţă încă nu s-a 


e A s pi 6 8 
descoperit, tânărul Descartes a simţit „o emulaţie”"* 


„o dorinţă de a se lua la întrecere 
cu aceștia, cu atât mai mult, cu cât știrea a ajuns la el în perioada în care se afla în cău- 
tarea mijloacelor pe care să le folosească pentru a cerceta adevărul. 

Bailler este un scriitor baroc care pune în balanţă două situaţii opuse, gândite 
să-l absolve de păcat pe catolicul Descartes pentru posibila vină de a-i fi căutat (şi 
poate de a-i fi şi găsit!) pe protestanții fraţi rozi-crucieni: „El (M. Descartes) nu a 
crezut că trebuie să rămână indiferent în ceea ce privește subiectul rozi-crucieni, 
deoarece (îi spunea el amicului său Musce), dacă aceştia ar fi impostori, atunci nu 
era corect să-i lase să se bucure de o reputaţie rău dobândită pe seama bunei credin- 
ţe a oamenilor, iar dacă ei aduceau ceva nou în lume, ceea ce valora efortul de a-i fi 
cunoscut, ar fi fost necinstit din partea lui să dorească să sfideze toate științele, prin- 
tre care s-ar putea găsi una căreia el i-ar fi ignorat fundamentele”.5% Baillet susţine 
că Descartes nu i-ar fi întâlnit pe rozi-crucieni şi chiar vrea să-l disculpe atunci când 
afirmă că, deși tânărul Rene își asumase sarcina de a-i cunoaşte și a discuta cu acești 
fraţi, „toate eforturile sale au fost irosite”, astfel că, în final, el a considerat că „aceas- 
tă societate trebuie așezată în rândul himerelor”.5 Cu siguranţă însă că în secolul al 
XVII-lea, interesul pentru Frăția Roza și Crucea era uriaș, deoarece Baillet reiterează 
cele scrise în Manifestul Frăției, Farma Frarernitaris, şi realizează o descriere pe larg, 
umplând trei pagini din cartea sa cu date despre înființarea și scopurile declarate ale 
Frăției, între care amintește: „reforma generală a lumii, indiferent de religie, de poli- 
tica guvernării sau de standardele lor; ci numai pe baza ştiinţelor”, 55 Se poate, ast- 
fel, identifica, mascată, însăși intenţia lui Bailler de a ne da dovezi ale interacțiunii 
lui Descartes cu mișcarea rozi-cruciană, atunci când notează „rarităţile” închise în 
grota în care fusese depus, la moartea sa, trupul fondatorului Frăției, Christian 
Rosenkreutz: amintind de „o placă de cupru”, situată pe un altar rotund, pe care se 
putea citi „A. C K. C. crăind eu Îmi rezerv această lumină redusă a mormântului, şi 
în patru figuri erau inscripţiile, pentru prima, niciodată vid, pentru a doua, jugul 
legii, pentru a treia, libertatea Evangheliei, pentru a patra, Întreaga slavă a lui Dum- 


56 Adrien Bailler, La vie de Monsieur Des Cartes. Premiere partie, Chez Daniel Horthemels, Paris, 
1691, p. 87 

%7 Ibidem 

ic Ibidem, pp. 87 — 88 

549 Ibidem, p. 90 

ae Ibidem, pp. 88 — 90 
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nezeu”.55 Remarcăm menţionarea acelei „plăci de cupru” care apare şi în cel de al 
creilea vis al lui Descartes şi care poate reprezenta dovada că Descartes era la curent, 
cel puţin, cu întreaga poveste a Frăției. În plus, Baillet notează și faptul că în mor- 
mântul fondatorului Frăției, s-au descoperit, la o sută douăzeci de ani de la moartea 
sa, lămpi aprinse, pile electrice, oglinzi de diferite modele şi cărţi de diferite feluri, 
printre ele amintind de Dicţionarul de cuvinte al lui Paracelsus$*?, care poate fi chi- 
ar acel Dicţionar ce apare în visele lui Descartes. 

În cea de a doua ediţie a biografiei La vie de Monsieur Des Cartes (1693), Baillet 
notează că matematicianul francez Renc Descartes s-a întâlnit cu matematicianul 
german Johannes Faulhaber în vara anului 1620, deşi, după cum am arătat, comenta- 
tori mai recenți admit că întâlnirea dintre cei doi avusese loc înainte de visele din no- 
iembrie 1619. Cert este însă faptul că în luna iunie 1620, Descartes soseşte la Ulm, pro- 
firând de faptul că tot atunci sosiseră şi ambasadorii francezi care încercau „remedie- 
rea dezordinii imperiului” prin semnarea Zrararului de la Ulm, din 3 iulie 1620, care 
dorea să asigure pacea, vremelnică, între Liga Catolică şi Uniunea Protestantă, cele 
două combatante din Războiul de Treizeci de Ani. Descartes a rămas la Ulm întreaga 
vară şi a legat multe prietenii „cu oamenii oneşti ai locului şi, în mod deosebit, cu 
persoanele recunoscute în domeniul filosofiei şi matematicii”,55* Cel mai stimat ma- 
tematician din oraş era însă Johannes Faulhaber, cu care Descartes s-a întâlnit și „de la 
care a dobândit, prin mijlocirea unei parabole, arta construirii într-o manieră generală 
a tot felul de probleme solide reduse la o ecuaţie de trei sau patru dimensiuni”,%55 
Această poveste apare doar în cea de a doua ediţie a biografiei lui Descartes, prescurta- 
tă, din care lipsesc visele (după cum primise comanda autorul!), dar în locul acestora, 
Baillet introduce întâlnirea lui Descartes cu Faulhaber, despre care am aflat că era un 
rozi-crucian. Vrea oare Bailler să comunice, în ascuns de ochii cenzorilor, legătura lui 
Descartes cu mişcarea rozi-cruciană? Putem doar să presupunem! 

Este posibilă însă și ipoteza biografului conform căreia filosoful nu ar fi în- 
tâlnit în acea perioadă niciun rozi-crucian. În aceste condiţii, putem admite că, du- 
pă ce aflase de existenţa Fraţilor, Descartes să fi nutrit o dorinţă atât de puternică de 


51 Ibidem, p. 89 

%2 Ibidem 

555 Trudy Ring, Noelle Watson, Paul Schellinger, /nrernaziona/ Dictionary of FHistoric Places. volume 
II: Northern Europe, Routledge, New York, 1995, transferred to Digital Printing, 2010 

554 Adrien Baillev, a vie de Monsieur Des-Cartes, contenant Liistoire de sa Philosophie et de ses 
autres Ouvrages. Et aussi ce qui luy est arrive de plus remarquable pendant le cours de sa vie. Reduite 
en abregă, chez la Veuve Mabre Cramoysi, Paris, 1693, p. 42 

%5 Ibidem 
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a-i întâlni, încât a ajuns să-i caute chiar și în vise, iar din acest motiv, visele sale 
abundă în imagini simbolice pentru mișcarea rozi-cruciană. 


10 noiembrie 1619: Spiritul Adevărului deschide, prin vise, 
comorile tuturor științelor 


În perioada 1618 — 1619, tânărul Rene călătoreşte mult prin Europa şi cercetează 
cu atenţie „ceea ce se întreprinde în lume de către alţii”. Spre sfârșitul anului 1619, el 
consideră că este pregătit să îşi folosească „întreaga forţă a spiritului” pentru a realiza 
ceva deosebit. În iarna 1619 — 1620, Descartes se afla în Principatul catolic al Neuburg- 
ului, situat la granița de nord a Bavariei, unde era în construcţie o mănăstire 
iezuită.55 Neavând „pe nimeni cu care să converseze plăcut”, aşa cum i se întâmplase 
la Breda, el zăbovea de-a lungul tuturor zilelor în încăperea călduroasă pe care o avea 
la dispoziţie, deoarece se dedicase „în cea mai mare linişte diverselor cugetări”S7. Îşi 
fixase însă drept sarcină să stabilească un fundament pentru ştiinţa pe care dorea să o 
dezvolte. Descartes descrie acest eveniment în Discours de la methode, iar Baillet o 
prezintă în biografia sa. Aceste două surse sugerează că pe 10 noiembrie 1619, Descar- 
tes și-a petrecut întreaga zi într-o serie de reflecţii. Michael Allen Gillespie susţine că 
retragerea lui Descartes în acea mult discutată pocle poate fi considerată ca o adâncire 
în sine pentru a descoperi o metodă în vederea determinării adevărului. „Însingura- 
rea” sa este, în acest sens, o cale rozi-cruciană.55€ În manieră hermetică, el încearcă să-și 
separe mintea de corp pentru a se elibera de iluziile lumii şi, astfel, să se deschidă spre 
o revelaţie vizionară. 

De alrfel, data acestei zile memorabile este încărcată cu multe semnificaţii. Pe 
ro noiembrie 1619 era ajunul celebrării Sfântului Martin. În plus, biografii moderni 
ai lui Descartes afirmă că el primise bacalaureatul pe 9 noiembrie 16148559 şi absolvise 
Universitatea de Drept din Poitiers în zile succesive, pe 9 şi ro noiembrie 1616, fiind 
licenţiat în drept civil și religioss**, Prin urmare, trebuie să îi dăm dreptate filosofu- 
lui ieșean Anton Adămuţ, care susţine că „Descartes nu visa la întâmplare”S%!. 

În ziua de ro noiembrie 1619, ca şi în cele care au precedat-o, beneficiind de li- 
niştea unei mici localităţi, despre care unii comentatori afirmă că ar fi fost orăşelul 


55% Genevitve Rodis-Lewis, Descartes: His Life and TI houghe, Cornell University Press, 1998, p. 36 
%7 Rene Descartes, Expunere despre metodă, Editura Paideia, Bucureşti, 1995, p. 19 

%5 Michael Allen Gillespie, he 7heological Origins of Modernizy, Accesible Publishing Syster PTY, 
2010, p. 293 


% Ibidem 
5% Desmond M. Clarke, Descartes, Cambridge University Press, New York, 2006, p. 32 


5 Anton Adămuţ, Descartes — „Opinio somnii”, Symposion, 2004, II (1): s — 16. 
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Neuburg an der Donau%” din Bavaria, tânărul francez se gândea la mulţimea ştiinţe- 
lor particulare şi la imposibilitatea închegării unei ştiinţe unice. El dorea să întemeieze 
o ştiinţă absolut nouă, prin care să soluţioneze toate chestiunile cu privire la orice fel 
de cantităţi continui şi discontinui. Se gândea cum ar putea reforma întreaga cunoaş- 
tere, cum ar putea distruge vechile principii care nu îl mai satisfăceau şi cum ar putea 
alătura principiile matematice în cercetarea filosofică. Aceasta era, așadar, starea de 
spirit a tânărului Rene, când iată că se apropie noaptea de 10/u noiembrie 1619, când 
Descartes are trei vise, unul după altul, şi care, desigur, fuseseră pregătite de marea 
tensiune intelectuală şi de entuziasmul care îl cuprinsese cu ocazia descoperirii, în acea 
seară, a firndamentelor unei științe uimitoare Aflăm prin intermediul lui Adrien 
Bailler că Descartes încerca să pună la punct mijloacele de a reuși să îşi conducă pro- 
pria sa viaţă cu ajutorul Raţiunii“* şi de aceea era îngrijorat în asemenea măsură că „îi 
ardea creierul” și avea „agitaţii violente”, mai ales că se afla într-o stare de izolare, nea- 
vând cu cine să se sfătuiască în problemele care îl dominau. Tot biograful său notează 
că, din cauza frământărilor din zilele precedente, „e/ (Monsieur Descartes) se găsea 
Într-o stare de entuziasm care a transpus Într-o așa dispoziţie spiritul său încât a fost 
capabil de a primi impresiile viselor și ale viziunilor”5*5 Din această afirmaţie a bio- 
grafului său rezultă că Descartes şi-a pregătit spiritul pentru a-l aduce într-o stare spe- 
cială şi recunoaştem aici mecanismul apariţiei visului așa cum l-a descris şi Sigmund 
Freud, care afirmă că, pentru ca visul să se producă, este nevoie de „o circumstanţă 
insignifiantă a zilei precedente”.55 În vise pot apărea, totodată, și alte impresii ale 
visătorului, întâmplate cu multă vreme în urmă, care revin, deghizate, în actualitate. 
Prin vise, gândurile şi dorinţele lui Descartes, mai noi și mai vechi, reprimate în stare 
de veghe, şi-au găsit, prin urmare, calea de exprimare. 

La acest moment al cercetării este necesară o privire mai atentă asupra eveni- 
mentelor petrecute înainte de această dată. La sfârşitul lunii martie, Descartes îi 
scria lui Beeckman că vrea să unească știința numerelor şi a curbelor, operaţie care 
era aproape imposibil de realizat de către un singur om; el o vedea ca pe o cheie pen- 
tru întreaga știință a naturii. Cu ajutorul marheseos, el dorea să desluşească secretele 
naturii. Descartes descoperise, probabil, unificarea științei prin unitatea spiritului, 


562 A drien Bailler, Za vie de Monsieur Des-Cartes, contenant Liistoire de sa Philosophie et de ses 
autres Ouvrages. Et aussi ce qui luy est arrive de plus remarquable pendant le cours de sa vie. Re- 
duice en abrege, chez la Veuve Mabre Cramoysi, Paris, 1693, p. 33 

id Ibidem, p. 38 

54 Adrien Bailler, La vie de Monsieur Des Cartes. Premiere partie, Chez Daniel Horthemels, Paris, 
1691, p. 81 

55 JDidem 
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temă ce apare în Regu/a 1. În plus, filosoful nutrea un anumit dispreţ pentru ma- 
tematica pură, care se opreşte doar la numere sau figuri imaginare, căci începuse să 
întrevadă aplicaţiile matematicii în muzică, optică, mecanică şi medicină. El intuise 
ceea ce putea fi Marhesis Universalis văzută ca „ştiinţa universală, care să lămurească 
tot ce privește ordinea şi măsura în ele însele, independent de lucrurile în care se 
întâlnesc”.S€7 Ideea de ordine a rațiunilor devine, astfel, cheia metodei lui Descartes. 
„Ordinea nu înseamnă decât că lucrurile înfăţişate în primul rând nu trebuie cu- 
noscute cu ajutorul celor de pe urmă, iar acestea sunt orânduite astfel încâr să fie 
deosebite doar de lucrurile care le preced.”%%% 

Desigur că aceste argumente au fost redactate mult mai târziu, în Regu/z ad 
directionem ingenii, dar ele ne permit să vedem cum, în acea noapte, Descartes a 
văzut lumina începând să strălucească. 

„Plin de entuziasm”8€%, Descartes s-a retras în liniștea somnului pentru a 
primi iluminarea divină. Au urmat trei vise, unul după altul, în aceeași noapte. Tâ- 
nărul Rene îşi auto-interpretează visele tot astfel cum va proceda și Freud, care folo- 
seşte metoda psihanalizei. El notează semnificaţiile imaginilor din vise în micul său 
registru, la capitolul pe care îl intitulează O/ympica. Registrul respectiv a fost păs- 
trat de filosof până la moartea sa și a fost citit de biograful său, Adrien Baillet, care 
le-a notat ulterior în cartea sa La vie de Monsieur Des Cartes, apoi a trecut prin 
mâinile filosofului german Leibniz, care a copiat frânturile de gânduri ce se aflau în 
el şi a intitulat această copie cu numele Cogirariones privarae (Cugetări private), 
pentru ca, începând cu secolul al XVIII-lea, registrul să fie pierdut pentru totdeau- 
na. Aşadar, vom urmări conţinutul celor trei vise carteziene și interpretarea pe care 
filosoful însuşi a făcut-o sub imperiul impresiilor puternice pe care le-a avut, dar 
prin intermediul biografiei realizate de Baillet. 

a. Primul vis: „După ce a adormit, imaginaţia sa s-a simţit frapată de reprezen- 
carea câtorva fantome care îi vin în întâmpinare şi i se prezintă, dar acest fapt îl în- 
spăimântă în asemenea măsură că a fost obligat să se aplece spre partea stângă, pentru 
a putea avansa spre locul unde dorea să ajungă, deoarece simţea o mare slăbiciune pe 
partea dreaptă, pe care nu o mai suporta. Dădu să se îndrepte, dar simţi un vânt pu- 
ternic, ce îl luă pe sus într-un turbion şi-l învârti de trei sau patru ori pe piciorul stâng. 


57 Ren Descartes, Regulae ad directionem ingenii | Reguli de îndrumare a minţii], în româneşte 
după textul original cu o introducere şi note de Constantin Noica, Editura Humanitas, Bucureşti, 
1992» pp. 152 — 153 

555 Frederick Copleston, Istoria filosofiei, IV. Raţionaliştii. De la Descartes la Leibniz, Editura ALL, 
Bucureşti, 2011, pp. 69 — 70 

5% Adrien Bailler, La vie de Monsieur Des Cartes. Premiere partie, Paris, Chez Daniel Horthemels, 
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Asta nu l-a speriat. Dificultatea pe care o avea în mers îl făcea să se împiedice la fiecare 
pas, până ce ajunse la un colegiu ale cărui porţi erau deschise. Intră înăuntru pentru a 
se odihni și a se trata pentru starea sa de rău. EI a încercat să ajungă la Biserica Colegiu- 
lui, unde primul său gând era să facă o rugăciune; deodată, băgă de seamă că trecuse 
pe lângă cineva pe care-l cunoștea şi că nu-l salutase, aşa încât voi să se întoarcă, dar fu 
împins cu violenţă de vânt care sufla contra Bisericii. În clipa aceea o persoană din 
mijlocul curţii colegiului îl strigă pe nume în termeni politicoşi şi îi spuse că dacă vrea 
să meargă la domnul N., acesta ar avea ceva să-i dea. Domnul Descartes îşi imagină că 
ar trebui să fie un pepene adus din vreo ţară străină. Băgă de seamă atunci că celelalte 
persoane care se asemănau cu această persoană din jurul lui se ţineau bine pe picioare, 
în timp ce el era curbat și instabil pe acelaşi teren și că vântul, care îl aplecase de atâtea 
ori, era mult diminuat. S-a trezit cu această imagine şi simţi o durere efectivă în corp, 
ce l-a făcut să se teamă că aceasta a fost opera unui geniu rău care ar fi încercat să-l 
seducă. Se întoarse pe partea dreaptă, căci până atunci dormise pe cea stângă. Înălță o 
rugăciune către Dumnezeu pentru a-l ruga să înlăture efectul rău al visului și pentru a 
fi protejat de toate relele care l-ar putea ameninţa ca o pedeapsă pentru gândirea lui, 
căci el recunoștea că ar putea atrage mânia cerului asupra capului său, deşi, de mult 
timp, ducea o viaţă ireproşabilă în ochii oamenilor. În această situaţie, adormi din 
nou după un interval de două ore în care medită asupra diferitelor binefaceri și asu- 
pra celor rele din această lume”."70 

Bailler redă interpretarea visului făcută de însuşi Descartes: „pepenele cel gal- 
ben care trebuia să-i fie dăruit însemna farmecul singurătăţii, dar [era] înfăţişat prin 
îndemnuri strict omeneşti. Vânrul care îl împingea către biserica școlii atunci când 
simţea o durere în partea dreapta nu era altceva decât Geniul Rău, care încerca să-l 
zvârle cu sila într-un loc unde dorea, de altfel, să se ducă de bună voie. De aceea 
Dumnezeu nu-i îngădui să meargă mai departe și să se lase luat pe sus, fie chiar şi 
spre un lăcaş sfânt, de către un spirit pe care nu-l trimisese EI, deşi era pe deplin 
încredinţat că Spiritul lui Dumnezeu fusese cel ce-l îndemnase la început să se în- 
drepte către biserică”. 

Pe baza înscrisurilor din O/ympica, Baillet îl canonizează ca sfânt filosofic pe 
Descartes, afirmând că cele trei vise au reprezentat revelații divine: „el (Descartes) a 
avut trei vise consecutive, dar atât de extraordinare pentru a-şi putea imagina că-i 
veneau de sus. EI a fost convins că a primit un mesaj Divin care să-i indice calea de 
urmat în căutarea adevărului care făcea obiectul neliniștilor sale. (...) EI a văzut în 
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acele vise o intervenţie divină care l-a absorbit în vederea cunoaşterii adevărului”.*7? 
Deşi micul registru se pierduse atunci când Baillet a scris aceste cuvinte, existau însă 
precedente potrivite pentru întemeierea filosofiei cuiva pe experienţe avute în vise, ca, 
de exemplu, cazul lui Augustin sau cel al lui Proclus*7?, neuitând şi cazul lui Lullus. 

b. Al doilea vis: „Îndată îi apăru un nou vis în care i se păru că aude un zgo- 
mot ascuţit și pătrunzător, pe care îl luă drept tunete. Spaima pe care i-o cauză 
zgomotul îl trezi chiar în acel moment; şi având ochii deschişi, el zări o mulţime de 
scântei de foc răspândite prin odaie. Viziunea aceasta o mai avuse, de altfel, şi în alte 
rânduri și nu i se păru ceva extraordinar să se trezească în miez de noapte și să vadă 
în ochi scântei (...) Dar în această ultimă ocazie, el a vrut să recurgă la judecăţile lua- 
te din filosofie; şi a tras de aceea concluzii favorabile pentru mintea lui, după ce a 
observat, prin deschiderea şi închiderea alternativă a ochilor, calitatea apariţiilor 
care i se înfățișau. Frica a început să se disipeze și a adormit într-un mare calm”.%7+ 

Baillet afirmă că „spaima de care fu cuprins în cel de-al doilea vis însemna, după 
el, syndereza sa, adică remuşcările conștiinței sale cu privire la păcatele pe care putuse 
să le săvârşească de-a lungul vieţii sale de până acum. Zizneru/ pe care îl auzise era 
crainicul Spiritului de Adevăr ce coboară asupra-i pentru a pune stăpânire pe el”.75 

Acest al doilea vis are loc după două ore de meditaţie și constă în pocnituri de 
tunete, urmate de scântei. Iniţial, Descartes ia acest fapt ca pe o manifestare obișnu- 
ită a lui Dumnezeu care îl atenționează pentru păcatul mândriei intelectuale, și 
anume acela de a fi omis să-l menţioneze pe Dumnezeu în rugăciunile sale în ziua de 
ro noiembrie, dar el îşi petrecuse întreaga zi crezând că a penetrat inima științei. 
Baillet ne spune că Descartes a decis mai târziu că tunetele și luminile erau Spiritul 
Adevărului, ce coborâse asupra lui „pentru a pune stăpânire pe el”.57€ În orice caz, 
acest mini-vis, care începe prin a-i strecura în suflet frica, se finalizează cu un calm 
relativ, oglindind astfel cele două interpretări abia menţionate: frica de pedeapsa lui 
Dumnezeu, urmată de coborârea Spiritului Adevărului asupra sa. 

c. Al treilea vis: „Un moment mai târziu, avu cel de al treilea vis, care nu a 
avut nimic teribil în el ca primele două. În ultimul vis, el găseşte o carte pe o masă, 


572 Adrien Bailler, Za vie de Monsieur Des-Carres, contenant LHistoire de sa Philosophie et de ses 
autres Ouvrages. Et aussi ce qui luy est arrive de plus remarquable pendant le cours de sa vie. Re- 
duice en abrege, chez la Veuve Mabre Cramoysi, Paris, 1693, pp. 38 = 39 

%7 Kenton Krokerp, he Sleep of Others and the Transformations of Sleep Research, University of 
Toronto Press, Toronto, 2007, p. SI 

574 Adrien Bailler, Za vie de Monsieur Des Cartes. Premiere partie, Paris, Chez Daniel Horthemels, 
1691, p. 82 

575 Ibidem, p. 85 
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fără să ştie cum a ajuns acolo. O deschide şi când se uită la ea îşi dă seama că este un 
Dicţionar, lucru care îl bucură, deoarece se gândeşte că i-ar putea fi de folos. În ace- 
eaşi clipă îi apare în mână o altă carte, care nu este prea nouă, nici nu ştie de unde a 
venit. El descoperă că aceasta este o culegere de poezii de diferiţi autori, intitulată 
Corpus Poctarum. El a avut curiozitatea de a vrea să citească câteva lucruri; şi la 
deschiderea cărţii, ochii îi cad pe versul Quod vizae sectabor iter?. În acel moment, 
un om pe care nu-l cunoștea, dar care îi prezintă o bucată de vers ce începe prin Fsc 
er Non, o laudă ca fiind o piesă excelentă. Domnul Descartes îi răspunde cum că 
această poezie face parte din Jdi/ele lui Ausonius (310 — 393), care se găsesc în marea 
colecţie de poeme ce se află pe masă. EI vrea să-i arate acest lucru acelui om şi începe 
să răsfoiască cartea şi se lăuda că ştie perfect ordinea poeziilor din carte. În timp ce 
căuta poezia, omul îl întreabă cine-i adusese cartea și Domnul Descartes îi răspunde 
că nu ştie cum i-a parvenit; dar într-o clipă, înainte de a avea un alt moft, cartea a și 
dispărut, fără ca el să ştie cine a adus-o şi cine a luat-o. În clipa aceea, dicţionarul 
reapare şi el, dar nu atât de complet ca prima dată. 

Cu toate acestea, el a revenit la Poeziile lui Ausonius, din Colecţia de poezii 
pe care o frunzăreşte, dar nu poate găsi bucata care începe prin Fsc er Non; el îi 
spune necunoscutului că știe alta mai frumoasă ca aceea şi că ea începe cu: Quod 
vitae sectabor iter? (Ce cale să apuc în viaţă?). Persoana îl roagă să i-o arate şi Dom- 
nul Descartes începe să o caute. În timp ce o căuta, dă peste diferite portrete gravate 
în relief (en zaille douce) şi conchide că această carte era foarte frumoasă, dar că nu 
era din aceeași ediţie pe care o cunoaşte el. În clipa aceea, necunoscutul și cărţile pier 
şi se şterge și imaginaţia lui şi el se trezeşte”.S77 

Prin intermediul biografiei lui Descartes, realizată de Baillet, aflăm că cel de al 
creilea vis a fost interpretat de Descartes de mai multe ori. Tânărul Rene realizează 
prima interpretare — în somn, când a acordat semnificaţii alegorice celor mai multe 
elemente cheie pentru a transmite un mesaj: „Ceea ce este unic de remarcat e faptul 
că, îndoindu-se dacă ceea îi apăruse era vis sau nălucire, nu numai că hotărî, tot în 
somn, că era un vis, dar îi dădu şi un înţeles, înainte chiar de a se trezi. Socoti astfel 
că Dicţionarul nu înseamnă altceva decât toate ştiinţele la un loc, iar Cu/egerea de 
poezii, intitulată Corpus poctarum, marca îndeosebi şi într-o manieră mai distinctă, 
cum se uneau Filosofia cu Îngelepciunea. Domnul Descartes continuă să-şi inter- 
preteze visul în somn, estimând că bucata de vers despre incertitudinea asupra mo- 
dului de viaţă pe care trebuie să o aleagă şi care începe prin Quod virae sectabor 
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iter? înfățișa sfatul cel bun al unei fiinţe înțelepte, sau chiar Teologia Morală”. ” 
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Urmează cea de a doua interpretare a visului final — „cu ochii deschişi”, în 
stare de veghe: „Atunci, neștiind dacă visa sau medita, el se deşteptă cât se poate de 
liniştit și continuă, cu ochii deschişi, interpretarea visului avut pe aceeași idee. Prin 
poeţii adunaţi în culegere, înțelegea Revelația şi Entuziasmul, de care nu deznădăj- 
duia să se vadă cuprins. Prin bucata de vers Esr er Non (Este sau nu este?), care re- 
prezintă acel Da şi Nu al lui Pitagora, înţelegea Adevărul și Eroarea în cunoștințele 
omeneşti şi în ştiinţele profane”.*7” Freud vorbeşte şi el despre visele „pe care le 
cunoaştem în starea de veghe şi pe care le denumim, pe bună dreptate, visar cu ochii 


„» 881 
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P'"*, admițând că „visul poate exista şi fără concursul somnului”. Putem 


deschis, 
conchide că Descartes anticipează modul de a privi şi a interpreta visele în maniera 
pe care o va utiliza însăși psihanaliza. 

Cea de a treia interpretare a viselor este notată de visător în opusculul O/pm- 
pica, la trezire. Deoarece Bailler afirmă că Descartes, „văzând că toate lucrurile căpă- 
tau o interpretare potrivită, cuteză să se încredinţeze că Spiritul Adevărului fusese 
cel ce dorise să-i deschidă, prin visul acesta, comorile tuturor ştiinţelor”5*?, putem 
considera că filosoful francez și-a interpretat visele pentru a le da semnificaţia pe 
care el a dorit-o. 

În mod natural, prima interpretare a viselor a fost asigurată de Descartes în- 
suși, iar analiza sa a condus la „conversia” viselor în schimbări dramatice în viaţa sa. 
Faptul că, în vise, tânărul Ren€ este aruncat încolo şi încoace de un vânt puternic, 
pe când se plimba pe stradă, că aude tunete și vede scântei şi apoi constată că un 
dicţionar şi o colecţie de poezii mai întâi apar, apoi dispar, pentru ca să reapară ia- 
răşi, dar modificate, toate acestea l-au condus să creadă că trebuie să înalțe rugăciuni 
către Dumnezeu pentru iluminare şi, în acelaşi timp, că trebuie să-și abandoneze 
pregătirea sa ca jurist şi să-şi dedice viaţa căutării adevărului. 

În analiza sa, Descartes porneşte de la nişte imagini pe care le traduce în lim- 
baj filosofic, realizând o teorie filosofică revelată iniţial prin imagini, în manieră 
alegorică. Lullus folosea imaginarul care era o tehnică medievală practicată de călu- 
gări şi prin care ei căutau să asambleze imaginea într-o structură ce reprezenta vehi- 
culul pentru Anima del Mundo. Visele au fost considerate o epifanie, un mesaj de 
la Dumnezeu. Descartes nu a făcut decât decodificarea, interpretarea. Tânărul Renc 
se consideră, prin urmare, un fel de profet, căruia Dumnezeu i-a revelat o ştiinţă 


za Ibidem, p. 84 
Se Sigmund Freud, Psihanaliza visului, traducere de Ionuţ Bănuţă, Mediarex, Bucureşti, 1995, p. 87 
Ibidem, p. 98 

Adrien Baillet, Za vie de Monsieur Des Carres. Premiere partie, Paris, Chez Daniel Horthemels, 


1691, p. 84 


S81 


882 


400 


Renc Descartes — armonia dintre ştiinţă, religie şi filosofie 


admirabilă (mirabilis scientiz), devenind încredinţat că el era alesul care trebuia să 
întemeieze ştiinţa modernă şi vedea acest lucru ca pe o misiune divină. 

Tânărul Descartes trăia încă în spaţiul gândirii Renaşterii, deoarece arta me- 
moriei l-a ajutat să înţeleagă ideea de Marhesis şi să ajungă la marea revelaţie filoso- 
fică. Iluminarea (cea din vis şi interpretarea acesteia) s-a făcut în manieră alegorică, 
visul însuși fiind o metaforă, o sugestie, spre o realitate interioară. În anul 1619, Re- 
n€ era fascinat de imaginar, de semnificaţia viselor, în care vedea vehiculele spre 
Adevăr. Visele erau considerate autentice porţi prin care spiritul uman comunica cu 
spiritul universal. Filosofia fondată pe mnemotehnică viza doar un efort de tradu- 
cere al unei imagini în cuvinte. Arta lui Descartes consta, așadar, în a găsi sensurile 
filosofice din spatele imaginilor. 


1619 — 1628: descoperirea unei Mathesis Universalis — 

știință a ordinii și măsurii 

Există două momente principale în viaţa lui Descartes până în 1620: întâlni- 
rea cu Isaac Beeckman și visele din noaptea de ro noiembrie 1619. Anii care au ur- 
mat, până în 1628, sunt marcați de decizia filosofului de a rămâne pentru un timp 
îndelungat în Olanda. 

Informaţiile despre această perioadă pot fi descoperite prin intermediul 
Cogitationes privatae. Respectând cronologia scrierilor filosofului francez, se con- 
stată că anumite fragmente carteziene, copiate de Leibniz, la Paris, în anii 1675 — 
1676, accentuează caracterul unitar și dependenţa reciprocă dintre ştiinţe. „Larvarae 
nunc scientiae sunt: quae, larvis sublatis, pulcherrimae apparerent. Catenam scien- 
tiarum per videnti non difticilius videbitur, eas animo retinere, quam seriem 


8 
numerorum *% | 


Ştiinţele sunt ascunse: dar îndepărtându-le măștile, ele îşi arată 
roată frumuseţea. Lanţul ştiinţelor nu este greu de văzut; el se relevă minţii noastre 
mai facil chiar decât o serie de numere (t. n.)]. La prima vedere, textul poate părea 
extrem de obscur şi încifrat, neînţelegându-se cine sunt, de fapt, mâștile care acope- 
ră ştiinţele. În logica creată însă de Marhesis Universalis, acestea reprezintă tocmai 
lucrurile particulare: numere, figuri, astre, sunete, lumină, corpuri sau chiar pasi- 
uni, care trebuie înlăturate pentru a se realiza acea Marbhesis (știință pură). Aceasta 
este singura care poate, mai apoi, oferi sensul autentic al ordinii celorlalte ştiinţe, ce 
vizează doar aplicaţiile concrete ale Marbesis-ului în ceea ce privește ordinea şi mă- 
sura aplicate la diferite lucruri particulare, ce se realizează într-o înlănţuire impusă 
de ordinea raţiunii. 


5% Rene Descartes, CEuvres. Tome X, Editeurs Charles Adam & Paul Tannery, Maison WEdition 
Leopold Cerf, Paris, 1908, p. 215 
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Aceeaşi concatenare inexorabilă a disciplinelor ştiinţifice, care se recheamă una 
pe alta, o exprimă alt text din Cogirariones privatae: „Quippe sunt concatenatae 
omnes scientiae, nec una perfecta haberi porest, quin aliae sponte seguantur & tota 
simul encyclopedia apprehendacur”**+ [ Desigur, toate științele sunt interconectate, 
dar nici una nu poate fi atât de perfectă încât să existe doar prin sine, deoarece numai 
Împreună ele pot în mod spontan să recheme o cunoaștere într-o manieră enciclope- 
dică (t. n.)]. Ambele fragmente se referă la începuturile activităţii intelectuale ale lui 
Descartes şi datează, cu aproximaţie, din anii 1619 — 1620. 

La două zile după bătălia de la Praga, care a avut loc pe data de 8 noiembrie 
1620, aşadar în ziua de ro noiembrie 1620, când se împlinea un an de la celebrele sale 
vise, Descartes notează în Olympica, după cum am amintit deja, următoarele cuvin- 
te: „X Novembris 1620, coepi intelligare fundamentum Inventi mirabilis” [ro no- 
jembrie 1620, începusem să Înţeleg fundamentele invenției minunate (c.n.)]. Lână- 
rul Renc putea, pe bună dreptate, să vadă un semn divin în această potrivire de 
evenimente care, toate, se legau de data de zo noiembrie. Mai întâi era întâlnirea cu 
Isaac Beeckman din ro noiembrie 1618, pentru ca apoi să urmeze, la un an distanţă, 
visele și, în final, totul să prindă sens la două zile după bătălia de la Praga, când șri- 
inţa admirabilă începea să fie întrevăzută. Pe ro noiembrie 1620, Descartes a realizat 
amplitudinea şi magnitudinea războiului religios care se dezlănțuise deja în forma 
lui totală și a înţeles că misiunea lui începea încă din acea noapte. O misiune care 
avea să schimbe faţa Europei şi a lumii aducând un nou ev, fondat pe universalita- 
tea raţiunii ce are drept fundament principiul evidenţei. O epocă a realismului, a 
calculului şi a unui adevăr fondat pe simplitatea evidenţelor începea să prindă un 
sens coerent în mintea tânărului Descartes. 

Filosoful francez a văzut lacuna întregii gândiri de până atunci, care ocolise va- 
loarea de principiu a cunoaşterii pe care o deţine matematica. În Evul Mediu, după 
modelul aristotelic al clasificărilor, matematica era împărţită într-un ciclu special nu- 
mit Quadrivium, adică cele patru ştiinţe, care erau privite separat, respectiv: aritmeti- 
ca, geometria, astronomia şi muzica. Nu exista, aşadar, e) înţelegere a unităţii şi a bazei 
comune a tuturor acestor ştiinţe. Unitatea se reducea doar la o unitate a denumirii, ce 
ţinea mai mult de tradiţie decâr de o înţelegere clară a unităţii esenţiale a întregii ra- 
muri a disciplinelor matematice. Acestei neînţelegeri avea să-i ofere Descartes un prim 
răspuns în tratatul său de tinereţe, pe care însă nu l-a terminat, intitulat Regu/z ad 
directionem ingenii (Reguli pentru îndrumarea intelectului). Aici şi numai aici, Des- 
cartes va menţiona în scris ideea de Marhesis Universalis, de știință universală, care ar 
avea ca model matematica, înţeleasă în sensul cel mai general cu putință. 
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Descartes a adus în această chestiune o idee cu totul nouă: el a sesizat că știinţe- 
le matematice sunt unite între ele nu numai prin comunitatea denumirii, ci şi prin 
faptul că toate fac referire la ordine şi măsură. Însă, pentru el, nu era esenţial faptul că 
această ordine şi măsură se particularizează în structuri concrete, cum ar fi numerele, 
figurile, astrele, sunetele sau orice altceva. Odată făcută această descoperire, întreaga 
viaţă a lui Descartes s-a canalizat în direcţia descoperirii acestei admirabile ştiinţe, din 
spatele tuturor ştiinţelor, o ştiinţă generală care să surprindă natura intimă a ordinii şi 
măsurii, fără să intre în cercetarea obiectelor particulare. Descartes explică numele de 
Machesis prin faptul că, dacă conceptul de „matematică” însemna numai știință pen- 
tru antici, atunci științele trebuie să denumească părţi ale acestei șriine a științelor 
care este Machesis Universalis.*5 Aritmetica are ca obiect ordinea şi măsura numere- 
lor, geometria — ordinea şi măsura figurilor, astronomia — ordinea și măsura astrelor, 
iar muzica — ordinea şi măsura sunetelor.5% La această diviziune, ce venea pe filieră 
pitagoreică încă din Antichitate şi se transmisese intactă Evului Mediu, Descartes mai 
adaugă optica, mecanica şi alte discipline pe care nu le mai precizează în mod explicit 
în a patra regulă din tratatul Regu/ile de îndrumare a intelectului“ . "Toate ramurile 
particulare ale matematicii studiază, prin urmare, ordinea şi măsura dintr-un anumit 
punct de vedere. Acestea se interesează de ordinea şi măsura concretă, figurativă, ra- 
portată la o anumită categorie de obiecte. Trebuie să existe însă şi o ştiinţă generală 
care să se ocupe nu cu ordinea şi măsura determinată, ci cu ordinea şi măsura în sine, 
independentă de fenomenele la care se aplică. Descartes denumește această știință 
prin sintagma Marhesis Universalis. Aceasta este ştiinţa generală, ce studiază proporţi- 
ile, raporturile, relaţiile de ordine şi măsură, pe care le aplică la cazuri concrete în ca- 
drul celorlalte ştiinţe singulare. Ştiinţele particulare se referă la Șriinţa Universală ca 
speciile față de gen. Unele fragmente din jurnalul pe care filosoful l-a ţinut când a 
plecat din Germania amintesc despre intenţiile acestuia de a scrie un tratat în care să 
prezinte „mijloacele prin care se pot rezolva toate dificultăţile din ştiinţa matemati- 
cii”588. În continuarea jurnalului se mai specifică faptul că „dacă am putea vedea ce 
ţine ştiinţele legate împreună, nu ni s-ar părea mai greu să le păstrăm în minte decât 
seria numerelor”5%?. 


%% Rene Descartes, Două tratate filosofice, Editura Humanitas, Bucureşti, 1992, p. 153 

ea E Lipstorp, Specimena Philosophicae Cartesianae, în 4, pp. 78 — 80, apud C. Săndulescu-Godeni, 
Relaţia dintre ştiinţă, metafizică și religie În sistemul cartezian, Editura Cugetarea, Bucureşti, Georges- 
cu-Delafraș, 1944, p. 22 

%7 Rene Descartes, Două tratate Rlosofice, Editura Humanitas, Bucureşti, 1992, p. 152 

58 Tom Sorell, Descarzes — o scurtă introducere, Editura ALL, Bucureşti, p. 14 
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]. Sirven, un traducător competent al tratatului Regu/z ad directionem 


, sai: 89 
ingenii în franceză 


” şi unul dintre cei mai reprezentativi biografi ai anilor de tine- 
reţe ai lui Descartest”', crede că fostul elev al iezuiţilor a fost influenţat, într-o oare- 
care măsură, de profesorul său de matematică, Pere Jean Frangois care, în lucrările 
sale, aminteşte despre relaţie, în general, şi apoi despre raporturile matematice. Evi- 
denr că Descartes şi-a format propria convingere şi prin studiile sale ulterioare din 
domeniul matematicii. 

În spiritul găsirii Marbhesis-ului, Descartes a fost atras spre curtea imperială de 
la Praga mai mult din dorinţa de a descoperi scrierile lui Kepler şi de a vedea cele- 
brul model astronomic al celor cinci solide regulate incluse în sferele planetare, rea- 
lizat după harta celestă din Mysrerium Cosmographicurm, şi nu de războiul ce abia 
se pornise. Astronomul Johannes Kepler era, într-o anumită măsură, părintele spi- 
ritual al ideii de Marbhesis. EI a fost, poate, primul om de știință modern care a re- 
semnificat matematica platoniciană adaptând-o teoriei proporţiilor cosmice. Ordi- 
nea cosmică se supunea unor raţiuni matematice şi metafizice care nu puteau fi 
explicare pe calea legilor fizicii. Primarul metafizicului şi al matematicii în raport cu 
fizica îşi găsise o confirmare în opera lui Kepler. Se pare că, la Praga, tânărul Descar- 
tes a avut ocazia să citească pentru prima dată Dioptrice (Dioptrica), lucrare publi- 
cată de autorul german în anul 16. Cartea punea în scenă idei legare de posibilita- 
tea matematizării luminii, deschizând drumul unei importante direcţii de cercetare 
care va deveni ştiinţa opticii. Acest lucru este plauzibil și pentru faptul că, până în 
anul 1620, nici în manuscrisele lui Descartes şi nici în corespondenţa lui nu găsim 
menţiuni cu privire la interesul manifestat pentru problemele opticii matematice. 

În anii următori însă, filosoful este prezent, datorită stagiului militar supli- 
mentar, în Boemia şi Ungaria, apoi ajunge în Silezia, în Nordul Germaniei, se în- 
dreaptă ulterior spre Olanda și, în final, merge într-o scurtă vizită la Rennes pentru 
a se întâlni cu tatăl său. 

Ulterior, timp de câţiva ani, Descartes a locuit în Paris, unde s-a bucurat de 
prietenia unor intelectuali cu care avea puternice afinități elective, cum ar fi Părinte- 
le Mersenne, un fost coleg de la La Fleche, şi a găsit, de asemenea, încurajarea unei 
autorităţi a timpului în persoana cardinalului de Berulle. Totuşi, viaţa de la Paris 
nu era prielnică liniştei de care avea nevoie pentru marele lui proiect de înnoire a 


” Rene Descartes, Regles pour la direction de I'Esprit, traduction et notes par ]. Sirven, Vrin, Paris, 
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cunoaşterii omenești sub zodia lui Marhesis Universalis. Astfel că, din anul 1628, se 
va simţi atras tot mai mult de mediul intelectual din Olanda. 

Ideea de Marhesis va fi firul călăuzitor pentru întreaga operă carteziană. El nu 
va îndrăzni să publice niciodată în textele sale termenul de șriinră universală, datorită 
evidentei ei asemănări cu numele Bisericii Catolice, numită și Biserica Universală. 
Ideea, care a încolţit în acea noapte de noiembrie 1620 în mintea tânărului Descartes, 
era aceea de a armoniza religia universală cu o știință universală sau, poate mai corect, 
de a fonda o religie universală ale cărei principii să se recheme dintru Marhesis. Anii 
următori vor confirma acest proiect grandios ce va începe cu un text neterminat nici- 
odată, lăsat doar în manuscris şi care anunţă majestuos ideea de Marhesis Universalis; 
este vorba despre prima scriere cu rol de program, ce anunţă Discursul despre metodă 
de mai târziu, şi anume Regu/z ad direcrionem ingenii (Reguli pentru Îndrumarea 
minţii). Compuse pe o perioadă de patru ani (1625 — 1628), Regulile îl vor însoţi, în 
lada cu manuscrisuri, întreaga viaţă, dar, din prudenţa excesivă a autorului, nu vor 
vedea lumina tiparului decât postum. O traducere olandeză a lucrării a apărut în 
1684, iar prima ediţie în limba latină a fost tipărită abia în 1701. 

Regulz ad directionem ingenii era planificată să conţină 36 de reguli, dar au 
fost finalizate doar 21. Unitatea ştiinţei este atestată chiar din Regu/a Întâia şi se 
bazează, tot ca în perioada iniţială, pe unitatea spiritului omenesc, care rămâne ace- 
lași, deși se aplică unor lucruri diferite. „Scienrize omnes nihil aliud sint quam 
humana sapientia, Quae semper una et audem manent, guantumvis difterentibus 
subiectis applicata”” [„Căci toate ştiinţele nu înseamnă nimic altceva decât înge- 
lepciunea omului, căci înţelepciunea rămâne una și aceeași întotdeauna, oricât de 
deosebite ar fi lucrurile pe care ea le ia în cercetare, după cum lumina soarelui e ace- 
eași, deși cade peste tot felul de lucruri” (c. n.)]. După cum obiectele nu schimbă 
lumina Soarelui, care le face să strălucească, tot astfel varietatea lucrurilor nu modi- 
fică deloc natura spiritului nostru. Astfel, Marhesis Universalis îşi defineşte foarte 
clar obiectul: ea trebuie să fie o știină a spiritului, a acelei puteri care poate nega 
întreaga realitate sensibilă, căci este diferită de ea. 

Descoperirea autonomiei spiritului ca Marhesis Universalis este elementul de 
noutate adus de Descartes, fiind mul deosebit de concepţia medievală de factură 
scolastică în care intelectul se conducea după lucruri. Pentru scolasticii care îl aveau 
drept principiu de autoritate pe Aristotel, adevărul nu era altceva decât adeguario rei 
er intellectus (adecvarea dintre intelect și lacruri). La Descartes, toate datele proble- 
mei se schimbă, căci intelectul nu se mai conformează diferitelor clase de lucruri, nu 
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mai variază în raport cu acestea, ci le depăşeşte, rămânând acelaşi. Nu intelectul se 
orientează după lucruri, construind judecăţi pe măsura acestora, ci, din contră, lucru- 
rile sunt analizate în funcţie de capacităţile intelectului de a le conferi sensuri şi semni- 
ficaţii, de a le face inteligibile. Un lucru este cunoscut mai mult sau mai puţin în func- 
ţie de lumina intelectului care poate fi captată de el. În fapt, chiar existenţa, realitatea 
unui lucru depinde de această lumină, în lipsa căreia el se află într-o zonă a nefiinţei. 
Motivul interdependenţei ştiinţelor ca o consecinţă a unităţii intelectului revi- 
ne în permanenţă pe tot parcursul Regu/ilor. Ştiinţele sunt conexe şi ele au sens nu- 
mai dacă sunt învăţare împreună. Separarea ştiinţelor echivalează cu a crea un turn al 
lui Babel, în care nimeni nu se mai înţelege cu nimeni. Tot în prima regulă se spune: 
„Trebuie să ne pătrundem de gândul că toate științele sunt în așa fel legate unele de 
altele, încât ne vine mult mai lesne să le învăţăm pe toate împreună decât să le luăm 
deosebit una din ele. Dacă, așadar, cineva se gândeşte în chip serios să caute adevărul 
din lucruri, să nu aleagă o singură ştiinţă, deoarece toate stau împreună și se ţin una 
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de alta; ci să se gândească la luminarea minţii sale” 9* 


. Prin urmare, dacă toate științele 
se înlănţuiesc şi formează o singură ştiinţă, care este această ştiinţă generală? Răspun- 
sul este câr se poate de simplu: ea nu poate fi alta decât Maremarica Universală 
(Mathesis Universalis). Ideea capătă grave accente teologice, deoarece această unică 
ştiinţă nu poate aparţine decât unui unic spirit care nu poate fi decât un unic Dum- 
nezeu. Concluzia fermă a lui Descartes este că există o singură rațiune şi un singur 
Dumnezeu în toate lucrurile ce pot fi cunoscute de mintea omenească. 

Un concept fundamental ce apare în Regu/; este cel de dimensiune. El va sta, 
aşadar, la baza ideii de geometrie analitică ce va demonstra unitatea de esenţă a al- 
gebrei cu geometria prin Marhesis Universalis. Ordinea şi măsura implică dimensi- 
unea. De aceea, Regula a XIV-a defineşte dimensiunea tocmai prin comensurabili- 
tate: „Prin dimensiune nu înţelegem nimic altceva decât felul anumit care face ca 
un lucru să fie socotit măsurabil: astfel încât nu numai lungimea şi adâncimea sunt 
dimensiuni ale corpului, dar chiar și greutatea — prin care lucrurile sunt cântărite — 
este o dimensiune; chiar iuţeala, care este dimensiunea mişcării, și celelalte nenumă- 
rate de acest soi”5%. 

Diviziunea vizează nu numai mărimile spaţiale în lungime, lăţime și adânci- 
me, ci se referă la orice fel de mărimi. Greutatea, iuţeala, diviziunea reală sau menta- 
lă, cum ar fi aceea a timpului în secunde, minute, ore, zile, luni, ani etc. sunt, pentru 
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categorie fundamentală a Știinrei Universale (Mathesis Universalis), ea asigurând 
unitatea şi coerenţa cunoaşterii. 

Leon Brunschvicg (1869 — 1944) afirma, pe drept cuvânt, că generalizarea no- 
ţiunii de dimensiune este punctul capital al Regulilor”, deoarece în ea se găsește 
cheia nu numai pentru geometria analitică, dezvoltată de Descartes mai târziu, ci 
pentru întreaga idee de Marhesis Universalis ce pune bazele unei noi fizici de sor- 
ginte matematică. Se uneşte, astfel, universalitatea şi necesitatea judecăților mate- 
matice cu experimentul, ce se desfăşoară aici și acum, în planul lumii sensibile. Me- 
toda carteziană prezentată în Regu/i nu este altceva decât dimensionarea sau, mai 
bine zis, cuantificarea matematică a tuturor lucrurilor. 

Motivele care se invocă pentru neterminarea Regu/ilorsunt multiple. Într-un 
studiu substanţial şi bine documentat pe care îl publică în fruntea traducerii româ- 
neşti a Regulilor, filosoful român Constantin Noica (1909 — 1987) discută critic 
supoziţiile diverșilor autori care au analizat aceste cauze. Argumentele cele mai pla- 
uzibile se reduc la două. Mai întâi, Regu/ile nu au fost finalizate pentru că Descartes 
nu construise încă definitiv sistemul său general de filosofie, în care metafizica să ia 
asupra sa rolul greu de a fundamenta ştiinţa. În al doilea rând, tranziţia de la geo- 
metrie la fizică s-ar fi făcut dificil pentru motivul că Descartes, la data redactării 
Regulilor, nu formulase geometria analitică, prin care figurile se reduceau la linii și 
acestea se notau cu expresii algebrice. Descartes pune bazele geometriei analitice 
rezolvând problema lui Pappust%, pe care Golius i-o trimite la începutul lunii de- 
cembrie 16315. Chestiunea este reluată mai târziu în Geometrie, publicată în 1637, 
odată cu Discursul asupra metodei. 

Relaţia dintre Regu/i şi Geomerrie este evidentă, astfel că filosoful englez Boyce 
Gibson?” (1869 — 1935) consideră cartea a treia a Geometriei drept o continuare a 
cărţii a doua din Regu/i. De asemenea, ]. Sirven”” recunoaște Regulile XXII, XXIII, 
XXIV în cartea a treia a Geometriei. 

Argumentul neînchegării sistemului filosofic şi neformulării geometriei ana- 
livice deplasează, dar nu rezolvă deplin chestiunea neterminării Regu/ilor. Descartes 
putea înlocui finalul Regu/i/or ulterior, după ce îşi construise liniile generale ale 
filosofiei sale şi pusese bazele geometriei analitice. 
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58 Rene Descartes, (Euvres. Tome Î. Correspondance, avril 1622 — fevrier 1638, Editeurs Charles 
Adam & Paul Tannery, Maison d'edition Leopold Cerf, Paris, 1897, pp. 232 — 235 
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Constantin Noica consideră că Descartes nu a terminat Regulile pentru că nu 
dorea să le publice, dar și din cauză că s-a ocupat, apoi, mai mult de chestiuni metafi- 
zice şi morale decât de ştiinţă.” Vremurile deveniseră tot mai tulburi în contextul 
războaielor religioase, iar frica filosofului de puterea Inchiziției romane, dar şi faţă de 
fanatismul religios al cercurilor protestante îl făcea să fie extrem de prudent atunci 
când venea vorba să publice ceva. Ideea de Marhesis Universalis, care i-a înaripat spiri- 
tul tinereţii, părea una extrem de periculoasă într-o vreme când universalitatea prin- 
dea ale tipuri de expresie. Ştiinţa trebuia să facă concesii în faţa religiei, iar cel mai 
bun avocat nu putea fi decât filosofia. În încercarea de a salva ideea de Marhesis în 
faţa reologiei universale, Descartes a ajuns, poate fără voia lui, un mare filosof. 

Un moment semnificativ în viaţa lui Descartes, care îl va face să reflecteze la 
destinul omenirii, va fi cel legat de participarea la asediul cetăţii La Rochelle. Asedi- 
ul a durat treisprezece luni, din septembrie 1627 până în octombrie 1628, când ora- 
şul s-a predat.”* Baillet, biograful recunoscut al filosofului, ne descrie pe larg acest 
eveniment care a marcat sfârșitul mișcării hughenote în Franţa. El insistă pe faptul 
că Descartes nu a participat decât din curiozitatea unui om de ştiinţă care dorea să 
înţeleagă mai bine legile fizicii, urmărind pe viu acţiunile artileriei care, în acea vre- 
me, era o veritabilă artă fondată pe calcul matematic. 

Cetatea era ultimul bastion al hughenoţilor, protestanții francezi care au avut 
vremea lor de glorie pe vremea lui Henric de Navarra, devenit ulterior, prin conver- 
tire catolică, Henric al IV-lea, Regele Franţei. Oraşul a cedat după un lung asediu ce 
a dus la înfometarea populaţiei. Odată cu capitularea, s-au revelat imagini de coş- 
mar ce recreau un imaginar al Apocalipsei. Descartes, omul de știință venit acolo 
pentru a studia legile gravitaţiei prin intermediul artei artileriei, a avut ocazia să-şi 
confirme teoria cu privire la inutilitatea fanatismelor religioase ce nu puteau aduce 
decât dezastre în vieţile oamenilor. Dacă toată acea artă mecanică folosită pentru a 
construi diguri, împreună cu puterea de a organiza raţional oamenii ar fi fost puse 
în slujba vieţii printr-o educaţie filosofică, poate că un nou ev al demnităţii și înfră- 
ţirii umane ar fi putut apărea. Astfel, în mintea filosofului prinde contur apariţia 
unui tratat care să aibă în centrul său Lumea şi marea ei reformă, atât ştiinţifică, cât 
mai ales morală. Un tratat care să fie precum o nouă Evanghelie a emancipării omu- 
lui, stăpân al legilor raţionale ale lumii guvernate și create de un suprem spirit divin. 

Interesant este faptul că, după această redutabilă victorie a catolicilor conduşi 
de cardinalul Richelieu asupra protestanților francezi, Descartes pleacă în același an 
pentru a se stabili în protestanta și mult mai toleranta Olandă. Se pare că un rol 
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important în luarea acestei decizii l-a avut și întâlnirea cu Isaac Beeckman, în oraşul 
olandez Dordrecht. Prietenul olandez era printre puţinii care puteau înţelege mare- 
le proiect de reformă a cunoașterii iniţiat de Descartes şi poate cel care avea să-i mij- 
locească şederea definitivă în această ţară tolerantă. Cert este că Descartes va rămâne 
aici timp de douăzeci de ani, până când va lua decizia, care se va dovedi, de alfel, 
fatală, de a pleca la curtea Reginei Christina a Suediei. 

Istoricul Johan Huizinga (1872 — 1945), în cartea sa Cur/rura olandeză în seco- 
Iul al XVII-lea, considera că: „Orice s-ar spune, terenul pe care a crescut cultura 
noastră naţională în secolul al XVII-lea îl constituie societatea urbană””*. El susţi- 
nea că era vorba despre o cultură creată pe fondul unei reforme calvine ce încuraja 
munca şi efortul creativ, în care biserica era condusă mai mult de predicatori decât 
de pastori, în care toleranța faţă de catolici era maximă, iar diferenţele dintre clasele 
sociale erau puternic atenuate. Olanda a reprezentat, poate, prima societate care şi-a 
creat o clasă de mijloc formată, în primul rând, din intelectuali şi meseriași. Astfel, 
jurişti, medici, preoţi, profesori, alături de comercianţi, manufacturieri, ingineri și 
navigatori formau o societate a interdependenţelor, în care scopul comun era să 
realizeze o societate liberă. Aici, în acest climat, juristul Hugo Grotius (1583 — 1645) 
a pus bazele filosofiei politice care se recheamă din recunoașterea demnităţii omu- 
lui. Această descriere detaliată a atmosferei politico-sociale din Olanda secolului al 
XVII-lea ne oferă și adevăratele motive pentru care Descartes a preferat să locuiască 
departe de Franța natală. 

Un alt motiv îl aflăm însă de la Descartes însuși. În Discurs asupra metodei, 
pe care îl publică la Leiden, în 1637, autorul nota succint o explicaţie pentru gestul 
său aparent atât de radical: .... ci pentru că spiritul meu era astfel încât nu doream 
să fiu considerat altceva decât în realitate, am socotit că trebuie să lupt din toate 
puterile, pentru a ajunge demn de acea laudă ce-mi era oferită de mulți. Îndemnat 
de acest lucru cu opt ani înainte, pentru a mă elibera de toare distragerile ce apar 
trăind printre cunoscuți și rude, m-am retras în aceste ţinuturi unde strâmtoarea 
unui război îndelungat a impus o disciplină militară atât de bună, încât, în cadrul 
ei, mari armate par să fie hrănite nu pentru altceva, ci pentru ca locuitorii să se poa- 
tă folosi mai sigur de toate binefacerile păcii; acolo, într-o mare mulţime de oameni 
veşnic activi şi preocupaţi mai curând de propriile probleme decât curioși de ale 
altora, nu am fost lipsit de folosinţa acelor lucruri ce sunt considerate proprii doar 
oraşelor celor mai înfloritoare şi populare, dar nici nu am trăit, între timp, mai sigur 
şi mai liniştit decât dacă m-aș fi aflat în locurile cele mai pustii şi necivilizate””%. În 
plus, din punct de vedere editorial, legile Olandei erau mult mai permisibile decât 


”+ Johan Huizinga, Cultura olandeză în secolul al XVII-lea, Editura Meridiane, Bucureşti, 1991, p. 49 
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cele franceze, ceea ce-i va permite, de altfel, lui Descartes să spere că va putea, la un 
moment dat, să-și publice ideile reformatoare. 

Această primă perioadă a vieţii creative a lui Descartes a stat sub influenţa lui 
Bacon şi a proiectului grandios pe care acesta îl iniţiase pentru unificarea ştiinţelor, 
pornind de la faptul că ele se originează în cele trei facultăţi ale sufletului, respectiv: 
memoria, imaginaţia şi raţiunea. Francis Bacon avea nevoie de această unitate a şti- 
inţelor pentru a întemeia celebrele colegii care să îi reunească pe oamenii de ştiinţă 
organizaţi în grupuri de cercetare după modelul Colegiului lui Solomon şi care să 
fie asemenea confreriilor religioase sau princiare. Această idee baconiană va sta la 
baza academiilor moderne. Descartes va intra în legătură cu „secta” baconienilor 
prin intermediul lui Isaac Beeckman și a părintelui Mersenne. Aceste confrerii nu 
puteau funcţiona dacă ştiinţele nu erau legate între ele, dacă nu exista ceva în co- 
mun, o Marhesis Universalis care să confere legătura de esenţă între toţi cercetătorii 
din domeniile particulare ale cunoaşterii. 


1629 — 1633: Le Monde — un tratat abandonat? 


O altă idee începe să prindă contur în cercetările carteziene după ce conceptul 
de Machesis se schiţase destul de clar, și anume aceea a criticii formei substanţiale a 
greutăţii ce fonda teoria geocentrică conform căreia Pământul, fiind esenţa cea mai 
grea, ar sta la baza Universului, iar astrele, inclusiv Soarele, fiind formare din eter 
sau chintesenţă, s-ar roti în jurul său. Aici intră în scenă un alt mare titan al cunoaș- 
cerii ştiinţifice. Este vorba de Galileo Galilei, despre ale cărui contribuţii științifice 
află şi Descartes. Spre sfârșitul anilor 1620, tânărul Ren€ urmărește din aproape 
cercetările şi experienţele florentinului, mai ales că acestea demonstrau inexistenţa 
unei astfel de forme substanţiale a greutăţii. Începând cu această periodă, filosoful 
francez începe să fie preocupat de problemele ce vizau gravitația şi căderea corpuri- 
lor, mergând ca spectator pe teatrele de operaţiuni ale vremii pentru a studia depla- 
sarea proiectilelor în aer şi modul în care ele erau atrase de gravitație. 

Deşi învăţământul scolastic din vremea lui Descartes era destul de permeabil 
la noile descoperiri, sistemul tradiţional asupra naturii, moştenit din Evul Mediu de 
iezuiţii de la La Fl&che, unde a învăţat şi filosoful francez, rămăsese intact. Între 
filosofia şi știința nouă, carteziană, și fizica scolastică a secolului al XIII-lea nu s-a 
interpus niciun model esenţial nou asupra naturii. Acest fapt ne ajută, după cum 
susţine şi Etienne Gilson”%, să localizăm într-un punct precis centrul de conflict 
dintre fizica scolastică și cea carteziană, ce se fixează asupra unei noţiuni fundamen- 


%% Etienne Gilson, Etudes sur le râle de la pensce medievale dans la formation du systeme cartesien, 
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tale, al cărei conţinut condiţionează, de altfel, structura întregului edificiu: şi anu- 
me, noţiunea de formă substanţială, în primul rând forma substanţială a greutăţii, 
ce era esenţială modelului geocentric expus pe larg de către Aristotel în lucrarea De 
Czlo (Despre cer) considerată fundamentală pentru învăţământul scolastic. În cri- 
tica acestei noţiuni se întrevede ceea ce va deveni, mai târziu, îndoiala de tip hiper- 
bolă a lui Descartes. În același timp, ea constituie, cum era și firesc, prima verigă 
care va ceda în cadrul vechiului model aristotelico-scolastic, determinând ruinarea 
acestuia şi naşterea noului sistem cartezian. 

Încă din perioada prieteniei cu Isaac Beeckman, Descartes hotărăşte ruptura 
de fizica tradiţională. În 1618, el elimină deja prima formă substanţială: cea de greu- 
tate, ea fiind descoperită mai întâi ca fiind sterilă în fizică, înainte de a se dovedi 
contradictorie în metafizică.” Astfel, din 1619 până în 1628, Descartes se orientează 
spre critica formelor substanţiale, din care se va naște îndoiala metodică, care este, 
de fapt, forma abstractă și teoretică pe care o foloseşte Descartes pentru a scăpa de 
opiniile vechi, așa cum mărturiseşte el însuși în Discursu/ asupra metodei. La îndo- 
ielile privind soluţiile tradiţionale pentru salvarea omenirii se adăugau acum şi cele 
legate de adevărul științific, care părea să fie şi el extrem de viciat în contextul scolas- 
tic fondat pe autoritatea excesivă a lui Aristotel. 

În perioada cuprinsă între întâlnirea cu Isaac Beeckman şi până la decizia de- 
finitivă de a se stabili în Olanda, Descartes creează deja fizica matematică, când con- 
struieşte cu certitudine o metodă şi o fizică nouă, dar, cu toate acestea, nu putem 
discuta încă despre o filosofie propriu-zis carteziană. Aceasta o confirmă, într-o 
oarecare măsură, şi Discursul asupra metodei: „Lotuşi aceşti nouă ani s-au scurs 
înainte ca eu să fi îndrăznit să judec în mod hotărâtor ceva despre vreuna din acele 
probleme ce obişnuiesc să apară în disputele învăţaţilor, sau să caur în filosofie niște 
principii mai sigure decât cele obișnuite (ni commence â chercher les fondements 
daucune philosophie plus certaine que la vulgaire)'“%. Descartes mărturisește că în 
cei nouă ani „nu a încercat decât să fie mai mult spectator decât actor /a roate piesele 
(toures les comedies) ce se joacă în această lume”””. În Discurs despre metodă nu se 
întâlneşte urma evidentă a unei critici asupra formelor substanţiale înaintea elabo- 
rării metafizicii, deşi, în fapt, eliminarea lor se produce deja în domeniul fizicii, mai 
ales prin experimentele lui Galilei privind căderea corpurilor. 

Din octombrie 1628 și până în iulie 1629 începe a doua perioadă de şedere în 
Olanda, timp în care se conturează primele încercări de a crea o metafizică nouă. Dar 
chestiunea cu privire la critica formelor substanţiale se încheagă în mod precis după 


”7 Ibidem, p. 149 
8 Rene Descartes, Expunere despre metodă, Editura Paideia, Bucureşti, p. 40 
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octombrie 1629, în momentul în care Descartes renunţă la redactarea tratatului de 
metafizică, pe care abia îl iniţiase, pentru a se dedica explicării meteorilor cu ocazia 
producerii fenomenului de periheliz. Filosoful ajunge să declare pentru prima dată: 
„acum am ajuns să ating acel nivel al cercetării care mi-ar permite să public, fie şi in- 
cognito, un tratat despre producerea luminii curcubeului””"”. Este prima menţiune 
cu privire la intenţia sa de a scrie un tratat despre lumină. În scrisoarea adresată lui 
Mersenne, pe data de 8 ocrombrie 1629, din Amsterdam, cuvintele lui Descartes sur- 
prind un mare entuziasm în legătură cu cristalizarea unei idei extrem de importante 
pentru filosof, care nu putea fi alta decât aceea de Marhesis Universalis, ce conducea 
la critica formelor substanţiale. „În rest, vă rog să nu vorbiţi despre aceasta cu nimeni 
în lume; căci m-am hotărât să-l înfăţișez în public, ca pe o mostră a Filosofiei mele, și 
să fiu ascuns în spatele tabloului pentru a asculta ce se spune despre el. Este una din- 
tre cele mai frumoase materii pe care aș putea-o alege și voi încerca să explic astfel în- 
cât toţi cei care doar înţeleg latina să poată simţi plăcere în a o citi. Aş prefera să fie 
tipărit mai degrabă la Paris decât aici; iar dacă acest lucru nu v-ar stânjeni, vi l-aş trimi- 
te atunci când va fi gata, atât pentru a-l corecta, cât şi pentru a-l pune în mâinile unui 
librar”.?"! Dacă ar fi să iniţiem un comentariu speculativ pe tema datei la care Descar- 
tes trimite scrisoarea, constatăm că ne găsim în faţa unui moment de mare cumpănă 
pentru filosoful marcat de decizia publicării incognito a unui tratat despre lumină. 
Data relevă două cifre de opt: una a zilei, iar alta legată de numele lunii octombrie, ce 
provine de la luna iniţială cu numele ops numită şi October, pe care aceasta o avea în 
calendarul roman înaintea introducerii celor două luni imperiale din miezul verii. 
Luna octombrie a devenit, ulterior acestei schimbări, luna a zecea, prin introducerea 
lunilor iulie, spre cinstirea lui Iulius Caesar, şi a lunii august, în onoarea Împăratului 
Octavian Augustus. La aceste două infinituri, create de ziua a opta şi de numele lunii 
octombrie, mai apare însă un element surprinzător pe care ni-l oferă anul 1629. Dacă 
adunăm cifrele anului, conform numerologiei, 1 + 6 + 2 + 9 = 18, care este un multi- 
plu de 6 sau suma numerelor 6 + 6 + 6, care poate fi citită şi ca 666, cifra lui Lucifer, a 
luminii. Mesajul datei poate fi considerat ca deschiderea unui nou infinit în cunoaşte- 
re, în care centrul nu mai este Pământul, ci Soarele, marcat cu numărul 666. Rezu- 
mând, scrisoarea trimite următorul cod numeric: 88 — 666, care marchează două mari 
cicluri solare, simbol al faptului că filosofia lui Descartes marca o nouă eră. Așadar, 
scrisoarea putea fi un mesaj codat al unei mişcări revoluţionare care opera într-o ma- 
nieră ocultă. 


” Rene Descartes, Corespondenţa completă L, traducere din franceză, latină şi neerlandeză de Vlad 


Alexandrescu, Robert Arnăutu, Călin Cristian Pop, Mihai Dragoş Vadana, Grigore Vida, Editura 
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Din octombrie 1629, Descartes lucrează pentru a publica noile sale teorii lega- 
ve de Marhesis Universalis. La 15 aprilie 1630, Descartes îi scrie Părintelui Mersenne 
o scrisoare ce constituie un document deosebit de valoros pentru cercetătorul care 
doreşte să refacă itinerarul spiritual al filosofului. Descartes afirmă, în maniera cea 
mai clară posibil, că a început studiile sale, referindu-se la construcţia unui sistem al 
ştiinţelor prin metafizică, căutând fundamentele fizici; în cunoașterea lui Dumne- 
zeu şi a sinelui. Aceasta este prima menţiune clară a ceea ce se va desăvârși în Medi- 
taţii, unde se va fonda ştiinţa pe baze metafizice şi teologice, pentru ca, astfel, să se 
recheme dintr-o tradiţie acceptată de Biserica Catolică, ce venea dinspre Sfântul 
Augustin (354 — 430) şi Sfântul Anselm din Canterbury (1033 — 1109). Redăm în 
continuare câteva fragmente semnificative din scrisoarea respectivă, care dovedesc 
faprul că, în 1630, Descartes îşi construise marile liniamente ale filosofiei sale ce vi- 
zau matematizarea metafizicii, racordarea ei la teologie și, pe această bază, fondarea 
unei noi ştiinţe, legitimată tocmai de autoritatea matematicii în sensul de ştiinţă 
universală, ce are acces la esenţele tuturor lucrurilor sensibile. Un prim fragment 
prezintă tocmai legătura dintre Dumnezeu, Eul cugetător și fizică. O legătură apa- 
rent stranie, ce era totalmente diferită de spiritul aristotelic în care fizica avea ca 
prioritate orientarea spre lucrurile sensibile prin intermediul simţurilor. „Şi sunt de 
părere că toţi cei cărora Dumnezeu le-a dat folosinţa acestei rațiuni sunt obligaţi să 
se folosească de aceasta în principal pentru a se strădui să-l cunoască şi să se cunoas- 
că pe ei înșiși. Cu aceasta m-am străduit să îmi încep studiile; şi vă spun că nu aș fi 
putut afla fundamentele Fizicii dacă nu le-aş fi căutat pe această cale.”"* 

O altă idee importantă, care se conturează deja, este aceea a /iberei creații a 
adevărurilor eterne de către Dumnezeu. Fa va sta la baza celui mai tulburător scru- 
pul al intelectului uman ce apare explicit abia în textul Meaizazii/or, publicate în 
1641, şi care presupune faptul că nu avem nicio garanţie că Dumnezeu nu poate crea 
o infinitate de lumi posibile, toate cu un grad maxim de adevăr, iar lumea noastră să 
nu fie decât una dintre ele. „Dar în Fizica mea, afirmă Descartes, voi atinge cu sigu- 
ranţă mai multe chestiuni metafizice, și în particular acestea: că adevărurile mate- 
matice, pe care le numiţi eterne, au fost stabilite de Dumnezeu și depind în între- 
gime de EI, la fel ca toate celelalte creaturi. (...) Cineva vă va spune că, dacă Dumne- 
zeu a stabilit aceste adevăruri, ar putea să le schimbe, precum face un Rege cu legile 
sale; lucru la care trebuie să răspundem că așa este, dacă voinţa sa se schimbă. — Dar 
eu le înţeleg ca fiind veşnice şi imuabile. — Da, dar puterea sa este incomprehensibi- 
lă; şi, în general, putem cu siguranţă să susţinem că Dumnezeu poate face tot ceea ce 
putem înţelege, dar nu că El nu poate face ceea ce noi nu putem înţelege; căci ar fi o 
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îndrăzneală prea mare să credem că imaginaţia noastră este la fel de întinsă precum 


»>5, În această scrisoare avem prima consemnare carteziană legată de po- 


puterea sa 
sibilitatea existenţei unui Dumnezeu care poate fi înșelător. Se iniţiază celebrul 
scrupul al intelectului şi al imaginaţiei umane, descoperite ca fiind inferioare celei 
Divine. Se deschide şi posibilitatea nașterii unui sentiment că putem fi înşelaţi, că 
lumea noastră este una dintre infinitele lumi posibile fără să avem însă nicio garan- 
ţie că este şi cea mai bună. Abia în Medizaţii acest scrupul va fi depăşit prin argu- 
mentul perfecțiunii divine. 

Tot în această perioadă se dedică şi preocupărilor de mecanică. De asemenea, 
profită de faptul că la Leiden funcţiona, de curând, celebrul 7earrum Anaromicurn, 
unde se efectuau disecţii pentru a înţelege mai bine mecanismele funcţionale ale cor- 
pului uman. Era, în același timp, preocupat de studiile cu privire la optică şi de meca- 
nica cerească. 

Cu toate acestea, încă din scrisoarea redactată în 1630, se poate observa foarte 
clar că revoluţia pe care Descartes doreşte să o iniţieze este o nouă raportare a ştiin- 
ţelor faţă de metafizică. Pentru Aristotel, fizica trebuia să preceadă metafizica; pen- 
cru Descartes, metafizica devine rădăcina arborelui tuturor științelor. Putem con- 
chide, astfel, că filosoful nu a început să scrie fizica înainte de a stabili existenţa lui 
Dumnezeu și spiritualitatea absolută a sufletului. 

După trei ani de lucru, Descartes reuşeşte să elaboreze un prim tratat ce avea 
ca obiectiv demonstrarea unităţii științei și pe care îl intitulează, cu mândrie, Le 
Monde (Lumea). Prima parte, numită 7raire de la Lumiere (Iratatul despre lumi- 
nă), ne dezvăluie preocupările alchimice ale autorului, putând la fel de bine să se 
numească şi Zratar despre foc, deoarece focul, constată filosoful, este principala 
sursă a luminii. Pentru a înţelege lumina care, evident, ne trimite şi la lumina inte- 
rioară, la cunoaştere, trebuie înţeleasă, mai întâi, natura focului. 

Mult mai târziu, un alt gânditor francez, Gaston Bachelard (1884 — 1962), ară- 
ta, în Psihanaliza focului, că principala cheie prin care poate fi pătrunsă alchimia 
este studiul focului, întrucât acesta este principalul element care transmută lucruri- 
le, care le schimbă starea. Metalele trecute pe lângă foc se călesc, alimentele nu se 
mai alterează, nisipurile devin cristale. Focul are două calităţi opuse: fie distruge, fie 
înnobilează. În ceea ce priveşte spiritul, acesta este cel care pune în mișcare materia, 
este focul interior. "Lot ceea ce este atins de foc capătă o informaţie de la un nivel 
mult mai înalt de realitate. Focul înseamnă dragoste, reproducere, germinaţie, viață. 
Descartes este în asentiment cu ideile lui Heraclit din Efes, un filosof al vieţii, pen- 
tru care /umea este un foc veșnic viu care se aprinde și se stinge după măsură. 


"3 Ibidem, p. 159 
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În spiritul filosofiei hermetice, aşa cum o practicau neoplatonicienii Renaşte- 
rii târzii (Bruno, Kepler, Galilei), Descartes poate fi interpretat ca un gânditor pan- 
teist. Matematica şi studiul luminii l-au condus înspre o viziune în care Universul 
este, în esenţa sa, lumină, dumnezeire, rațiune. În Tratatul despre lumină, filosoful 
prezintă opiniile noilor astronomi", în miezul cărora se găsea teoria heliocenttri- 
că”'5. Din acel moment însă, frica a pus stăpânire pe el, căci şi-a găsit un potenţial 
dușman în braţul secular care veghea cu atenţie sporită la tot ceea ce ţinea de mișca- 
rea heliocentrică. 

Partea a doua se intitula / Flomme (Zraratul despre om) şi avea menirea să o 
împlinească pe prima, dar îi lipsește chiar capitolul despre sufleru/ rapional, pe care 
îl anunţă, de alfel, în tot cuprinsul cărţii. 

Din păcate, aflând, cu puţin timp înainte de trimiterea cărţii sale spre publi- 
care, de condamnarea lui Galilei, filosoful francez va lua decizia de a-și ascunde 
„opera magna”. Motivul principal care l-a condus la acest gest disperat a fost însăşi 
condamnarea lui Galileo Galilei de către tribunalul Inchiziției, în anul 1633. Descar- 
tes a aflat despre procesul învățatului italian și, în consecinţă, a anulat planurile de 
tipărire. „Aproape că hotărâsem să-mi ard toate hârtiile sau cel puţin să nu las pe 


: ga ue 
nimeni să le vadă”” 


„spunea el mai târziu. 

Dispariţia anumitor părţi din Zratatul despre om, considerate periculoase, a 
aruncat un văl de taină peste apartenenţa de facro a lui Descartes la mişcarea herme- 
tică. Există o corespondenţă a lui Galilei cu Kepler; mai ştim, de asemenea, că Des- 
cartes se interesase încă din anii tinereţii de scrierile și aparatele lui Kepler, găzduite 
de Curtea Imperială de la Praga. Nu ne este, astfel, greu să identificăm, în toate aces- 
te semne, atașamentul filosofului francez la marea mişcare a matematicienilor şi 
astronomilor neoplatonici, care erau în opoziţie cu spiritul scolasticii. Ideile helio- 
centrice vor fi reluate cu o oarecare prudenţă în Discursul asupra metodei, Partea a 
V-a, în care Descartes amintește despre un tratat personal pe care anumite conside- 
rente l-au împiedicat să-l publice.”” Aici sunt reluate teme referitoare la natura lu- 
minii, a Soarelui, asupra stelelor fixe şi a celorlalte planete. Apogeul abordării temei 
luminii, locul în care Descartes pare a nu mai fi avut deloc reţineri în prezentarea 
teoriei heliocentrice, este însuși tratatul Principiile filosofiei. Desprinderea de cercu- 
rile scolastice este evidentă şi prin faptul că dedică cartea Serenissimei Prinţese Eli- 
sabera, prima fiică a lui Frederic, Rege al Boemiei, Conte palatin și Prinţ Elector al 
Imperiului. Frederic | al Boemiei, tatăl prinţesei cu care Descartes a avut o intensă 


”+ Rene Descartes, Lumea, Editura IRI, Bucureşti, 2003, p. 62 
”5 Jbidem, p. 68 
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colaborare, fusese conducătorul cercurilor protestante înfrânte în Bătălia de la 
Muntele Alb, din apropiere de Praga, la care participase și Descartes, de partea Ligii 
catolice însă. După înfrângere, Frederic și-a pierdut toate titlurile, devenind un 
pribeag al Europei. Faptul că Descartes ţine să specifice că Elisabeta era fata Regelui 
Boemiei nu ne poate duce cu gândul decât la ataşamentul filosofului faţă de liberra- 
tea de gândire pe care încercase să o ocrotească Frederic la Praga, oraşul care îi găz- 
duise pe Bruno și Kepler, promotorii noului spirit solar. 

În Tratatul despre lumină, filosotul arată că lemnul este tot una cu focul. Di- 
ferenţa constă doar în ordine, măsură, întindere şi mișcare: „Cineva îşi poate imagi- 
na, dacă vrea, în acest lemn, forma focului, calitatea căldurii și acţiunea care îl arde 
ca fiind lucruri cu totul diferite; cât despre mine, scrie Descartes, căruia mi-e teamă 
să nu mă înşel de-aş propune ceva mai mult decât văd necesar că ar trebui să fie, mă 
mulțumesc să înţeleg mișcarea [particulelor sale] » 95 Din acest text răzbate critica 
formelor substanţiale, una dintre temele centrale ale cartezianismului, care vine să 
elimine datele oferite de simţuri din procesul cunoașterii ştiinţifice. Simţurile ne 
amăgesc; ceea ce există este, de fapt, doar ordinea, măsura, întinderea şi mişcarea, pe 
care le poate constata lumina pură, Fu/ metafizic, forma cea mai subtilă de realitate, 
a cărei natură este însuși substratul tuturor lucrurilor. Totul este, în ultimă instan- 
ţă, lumină, dar noi nu suntem capabili să o percepem în forma sa pură din cauza 
simţurilor, care o acoperă cu un văl iluzoriu pe care doar raţiunea îl poate desface. 
Rațiunea, al cărei garant este Fu/ metafizic, este singura instanţă care poate pătrun- 
de dincolo de simţuri, atingând lumina pură — ordinea, măsura, întinderea şi mișca- 
rea, cele patru puncte cardinale ale adevărului cartezian. 

Prima frază din Zratarul despre lumină, care vine să precizeze că, dincolo de 
ceea ce simţim, există un adevăr pe care numai Fu/ nostru cel mai adânc îl poate 
pătrunde, rămâne ca testament cartezian. „Propunându-mi să tratez despre lumină, 
scrie Descartes, primul lucru asupra căruia doresc să vă atrag atenţia e că se poate să 
existe o diferenţă între senzaţia ce o avem despre aceasta (...) şi ceea ce se află în obi- 
ectele care produc în noi aceea senzaţie. (...) În ciuda faptului că oricine este con- 
vins, de obicei, că ideile pe care le avem în gândirea noastră sunt în întregime ase- 
mănătoare obiectelor din care purced, eu nu văd totuşi temeiul care să ne încredin- 
ţeze că ar fi [aşa]; dimpotrivă, observ că sunt mai multe experienţe care ar trebui să 
ne facă să ne îndoim”.”? 

În textul cartezian apare ca obsesivă ideea conversiei gândirii ce abandonează 
senzațiile, căci acestea sunt înşelătoare. Cunoaşterea autentică se fondează pe facul- 
tatea ce se află dincolo de tot ceea ce ţine de senzaţii și care are o puritate extremă, 


"5 Rene Descartes, Lumea, Editura IRI, Bucureşti, 2003, p. 33 
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neavând niciun amestec cu simţurile, anume intelectul pur, Fu/izolat prin operaţii- 
le îndoielii de tip hiperbolă în chip radical de tor ceea ce este sensibil, Fu/ care nu 
este o abstracţie lipsită de conţinut, nici un principiu steril, invenţie a vreunui visă- 
tor, ci unul practic, real, motor a tot ceea ce este mişcare şi viaţă. Acest principiu 
cosmic este însăși lumina, Fu/ metafizic, condiţia ultimă de inteligibilitate a tuturor 
lucrurilor, cât și natura lor autentică. Omul co-participant la acest principiu, pe care 
Max Scheler îl va numi, mai târziu, Spizic, capătă o poziţie specială în cosmos, devi- 
ne scop în sine, fiind eminamente liber. 

În anul următor teribilelor evenimente legate de soarta lui Galilei, Descartes 
se destăinuie, de această dată în scris, bunului său prieten Mersenne, dezvăluind 
starea specială în care se afla la aproape un an după ce luase decizia atât de radicală 
pentru viaţa sa, şi anume aceea de a nu mai publica Zrararu/ despre lumină. Este 
vorba despre două scrisori, prima datată în luna februarie 1634, iar cealaltă în aprilie 
1634, amândouă expediate de la Amsterdam, în care filosoful francez își explică pe 
larg motivele gestului său. Este momentul crucial al vieţii lui Descartes, când sim- 
ţim, mai mult ca oricând, dorinţa acestuia de a purta o mască pentru a-și ascunde 
adevărata identitate spirituală și a putea beneficia, în continuare, de sprijinul co- 
munităţii catolice, în mod special al Ordinului Iezuiţilor. 

În prima scrisoare, după ce se scuză în faţa lui Mersenne pentru că nu i-a tri- 
mis nimic din Filosofia sa, făcând referire la tratatul Lumea, îi explică acest fapt ca 
fiind determinat de decizia luată de a se supune întru totul Bisericii care a interzis 
opinia mișcării Pământului, renunțând de bună voie la munca sa de aproape patru 
ani. Dacă încercăm să comparăm entuziasmul din scrisoarea de pe data de 8 octom- 
brie 1629 cu scuzele disperate din februarie 1634, vedem prin ce dramă de conştiinţă 
a trecut Descartes în toţi cei cinci ani de-a lungul cărora sperase că totuşi ceva se va 
schimba în atitudinea Bisericii faţă de oamenii de știință. Scrisoarea continuă: „Şi 
totuşi încă nu am văzut ca Papa sau Conciliul să fi ratificat această interdicţie, dată 
numai de către Congregația Cardinalilor întemeiată pentru Cenzura cărţilor; aș fi 
bucuros să aflu ce se crede în momentul de față în Franţa în această privinţă și dacă 
autoritatea lor a fost îndeajuns pentru a o transforma într-un articol de credință. 
Cineva mi-a spus că iezuiţii au contribuit la condamnarea lui Galilei, iar întreaga 
carte a Părintelui Scheiner arată limpede că nu-i sunt prieteni. Dar altminteri, ob- 
servaţiile ce se găsesc în această carte aduc atâtea dovezi pentru a răpi Soarelui miş- 
cările ce-i sunt atribuite, încât nu-mi vine a crede că Părintele Scheiner însuşi nu dă 
crezare, în adâncul sufletului, opiniei lui Copernic — ceea ce mă tulbură într-o aşa 
măsură, încât nu îndrăznesc să aştern în scris ceea ce simt. În ceea ce mă priveşte, nu 
caut decât odihna și liniştea minţii, care sunt bunuri care nu pot fi deţinute de către 
cei stăpâniţi de înverşunare și ambiţie; dar nu pierd vremea, iar deocamdată n-am în 
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minte decât să mă instruiesc şi mă socotesc prea puţin vrednic să slujesc instruirii 
altora, mai ales a celor care, după ce şi-au dobândit deja o reputaţie prin opinii false, 


20 . 
"5 Scrisoarea este mai 


s-ar teme poate de a o pierde, dacă s-ar dezvălui adevărul. 
mult decât explicită; în ea filosoful ne arată că tratatul era gata și că aștepta doar ca 
situaţia în care se găsea Galileo Galilei să îşi găsească o rezolvare prielnică oamenilor 
de știință. Implicarea directă a iezuiţilor în condamnarea florentinului îl fac să fie 
însă mult mai prudent în a trimite ceva din filosofia sa în spaţiul, fie el şi restrâns, al 
savanților şi filosofilor cu care coresponda prin intermediul lui Mersenne. 

Cea de a doua scrisoare, datată în aprilie a aceluiași an, devine și mai explicită, 
subliniind o anumită precipitare a lui Descartes care se găseşte într-o situaţie extrem 
de ambivalentă în legătură cu deciziile pe care trebuie să le ia în legătură cu o even- 
tuală publicare, fie ea şi trunchiată, a cercetărilor care l-au dominat timp de peste 
paisprezece ani, perioadă ce a debutat cu prima revelaţie a unei admirabile șriinre. 
Textul reflectă drama unui om „nefericit”, căci are sentimentul că și-a irosit timpul 
ostenindu-se într-o direcţie care îi poate aduce dezastrul în viaţă şi chiar pierderea 
libertăţii la care ţinea, totuşi, cel mai mult. Scrisoarea ne dezvăluie un Descartes 
pregătit să se ascundă, un gânditor care îşi va conduce viața de acum înainte ur- 
mând doar formula cine se ascunde bine, trăiește bine. Textul scrisorii vorbeşte de 
la sine: „Vă înfăţişam în ele (este vorba despre scrisorile anterioare, pierdute în mod 
inexplicabil şi care nu au ajuns la destinatar), pe larg, motivul care mă împiedică să 
vă trimit tratatul meu, un motiv pe care nu mă îndoiesc că îl veţi găsi atât de legi- 
tim, încât, departe de a mă învinui pentru decizia mea de a nu-l arăta niciodată ni- 
mănui, aţi fi, dimpotrivă, primul care să mă îndemne să o fac, dacă n-aş fi eu însumi 
deja întru totul hotărât. Ştiţi fără îndoială că Galilei a fost pedepsit de curând de 
către Inchizitorii Credinței şi că opinia sa privitoare la mișcarea Pământului a fost 
condamnată ca fiind eretică. Or, vă voi spune că toate lucrurile pe care le explicam 
în Tratatul meu, între care se găseşte şi această opinie despre mișcarea Pământului, 
depindeau într-o asemenea măsură unele de altele, încât este de ajuns să ştiu că unul 
dintre ele este greşit, pentru a-mi da seama că toate argumentele (raisons) de care 
mă slujeam n-au nicio forţă. Şi chiar dacă credeam că ele se sprijină pe demonstraţii 
foarte sigure şi foarte evidente, n-aş vrea totuşi, pentru nimic în lume, să le susțin 
împotriva autorităţii Bisericii. Ştiu bine că s-ar putea spune că tot ceea ce au hotărât 
Inchizitorii de la Roma nu devine, prin aceasta, numaidecât un articol de credinţă, 
şi că trebuie, mai întâi, să fie trecut prin Conciliu. Dar nu sunt atât de îndrăgostit de 
gândurile mele încât să vreau să mă slujesc de astfel de subtrerfugii drept un mijloc 


”* Rene Descartes, Corespondenţa completă I, traducere din limbile franceză, latină şi neerlandeză 


de Vlad Alexandrescu, Robert Arnăutu, Călin Cristian Pop, Mihai Dragoş Vadana, Grigore Vida, 
Editura Polirom, Iaşi, 2014, p. 235 
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de a le menţine; iar dorinţa pe care o am de a trăi în tihnă şi de a continua viaţa pe 
care am început-o luându-mi ca deviză bene vixic, bene qui atuit mă face să fiu mai 
bucuros de a fi eliberat de teama pe care o nutream de a dobândi, prin intermediul 
scrierii mele, mai multe cunoștințe decât îmi doresc, decât nefericit că am irosit 
timpul şi osteneala de a o alcătui”. 

Descartes a confirmat, prin această scrisoare, ideea fundamentală a noii sale 
științe universale, în care toate cunoştinţele şi adevărurile ştiinţei sunt legate între 
ele; dacă fie şi o singură certitudine este recuzată, atunci întreg edificiul se prăbușeş- 
te. Descartes va folosi pentru teoria lui Galilei cuvântul „opinie”, ceea ce înseamnă 
o descalificare voită de la rangul de certitudine ştiinţifică, făcând astfel pe voia In- 
chiziţiei, care considera teoria lui Copernic despre heliocentrism doar o supoziţie 
(ex supposito), o opinie, o presupunere, o speculație. Acceptrând-o în calitate de 
simplă opinie, întreaga Marbesis Universalis îşi pierdea, astfel, sensul. Următorii 
trei ani ce vor trece până la apariţia Discursului asupra metodei vor fi hotărâtori 
pentru luarea unei decizii în vederea publicării sau nu a cercetărilor ce stăteau în 
umbra ideii de Marhesis. 


1634 - 1638: un discurs asupra metodei scris În franceză 
pentru a-l pricepe și femeile 


Dacă în scrisoarea din 1634, ideile din tratatul Le Monde sunt văzute ca opi- 
nii, mai târziu, în Discursul asupra metodei, tipărit în 1637, atitudinea lui Descartes 
se schimbă, iar ideile ştiinţei oficiale devin opinii probabile și vechi, ce trebuie să lase 
loc unora noi, ce se vor naşte prin aplicarea metodei ce debutează cu îndoiala hiper- 
bolă, al cărei rol este tocmai de a elimina aceste pseudo-adevăruri. Este important de 
văzut ce s-a petrecut în acești trei ani, din 1634 până în 1637, când filosoful decide să- 
şi publice ideile noi, dar, mai ales, să explice pe larg etapele prin care a trecut până a 
se decide să facă acest pas. Cu toate că în anul 1634 făcea elogiul ascunderii, în 1637, 
odată cu Discursul, vedem un Descartes militant, care va ajunge să-şi prezinte filo- 
sofia la curţile princiare. 

Amir Aczel consideră că această schimbare radicală se explică prin faptul că 
Descartes nu era chiar atât de vulnerabil la pericolele care îl afectaseră pe Galilei pe 
cât își închipuia. În primul rând, el nu aţâţase Inchiziția aşa cum o făcuse italianul 
în scrierile sale (în care Biserica era reprezentată de Simplicius, nătângul). În al doi- 
lea rând, locuia într-o ţară aflată mai puţin sub influenţa Romei decât Toscana lui 
Galilei. Şi în al treilea rând, el avea aliaţi puternici. În 1637, Mersenne avea să îi soli- 
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cite Regelui Ludovic al XIII-lea privilegiul, pe care monarhul i l-a şi acordat, de a 
publica fără oprelişti lucrările „iubitului nostru prieten Descartes” 

În Discurs sunt prezente deja toate marile idei care vor jalona creaţia carteziană, 
de la îndoiala hiperbolă şi cogiro până la raportul dintre suflet şi trup. Oricum, înce- 
pând cu anul 1637, Descartes se concentrează pe problemele de metafizică, încercând 
să-și argumenteze ideea de Marhesis Universalis pe fundamente metafizice şi teologi- 
ce. Acest tip de discurs în care teologia, ştiinţa şi metafizica se rechemau împreună a 
condus la realizarea celei mai impresionate opere carteziene care nu poate fi alta decât 
Meditationes de prima philosophia. 

În Discurs, conceptul de Marhesis Universalis nu este părăsit, ci camuflat cu 
grijă pentru a nu atrage atenţia asupra unităţii științelor în mod special. Era, de fapt, 
o veritabilă diversiune pe care o punea în practică Descartes în vederea aşteptării 
unor vremuri mai bune. Convingerea sa că va trăi o sută de ani îl încuraja în direcţia 
aşteptării momentului prielnic pentru a dezvălui marele său proiect de unificare a 
ştiinţelor. Până atunci, consecvent programului său, îşi propusese să elaboreze ma- 
rea unificare cu pași mărunți, dar siguri, pornind, cum era şi firesc, de la Metafizică, 
singura disciplină care putea să confere autoritate ideii de Marbhesis Universalis. 

Termenul de Marhesis Universalis putea să mai stea în expectativă încă mult 
timp în lăzile cu manuscrise preţioase care aşteptau vremuri mai bune. Este însă 
foarte important de cercetat ce scrupule editoriale a avut Descartes. După cum îi 
scrie Părintelui Mersenne într-o altă scrisoare, datată, probabil, Leiden, martie 1636, 
filosoful se decide să publice o lucrare ce trebuia să conţină „patru tratate, toate în 
franceză”, după cum urmează: „Le Project dune Science Universelle qui puisse 
€lever notre nature â son plus haut degre de perfection. Plus la Dioprrique, les 
Metheores et la Geometrie: ou les plus curieuses Maticres que IAuteur ait pi 
choisir, pour rendre preuve de la Science Universelle qu il propose, sont expliguces 
en telle sorte, que ceux mesmes qui n ont point estudie, les peuvent entendre””* 
(„Proiectul unei Ştiinţe Universale care poate să ne ridice natura noastră la cel mai 
înalt grad de perfecțiune. Phs Dioptrica, Mereorii și Geometria: unde cele mai cu- 
rioase conţinuturi ale lor, pe care autorul le-a putut alege, pot oferi proba Ştiinţei 
Universale care își propune să ofere explicaţii În așa fel, încât chiar și cei care nu le- 
au studiat să le poată totuși înţelege” (c. n.)]. Ulterior, această lucrare va deveni 
cunoscută ca Discours de la methode. 

Ideea de Știință Universală apărea de două ori în această expunere a conţinu- 
tului lucrării pe care Descartes o trimitea spre tipărire mai degrabă la Paris decât în 


922 


Amir D. Aczel, op. cic., pp. 215 — 216 
”3 Ren€ Descartes, CEuvres. Tome I. Correspondance, avril 1622 — f&vrier 1638, Editeurs Charles Adam 
& Paul Tannery, Maison Edition Leopold Cerf, Paris, 1897, p. 339 


420 


Ren€ Descartes — armonia dintre ştiinţă, religie şi filosofie 


Olanda; cu siguranţă că acest lucru ar fi atras suspicini mai ales din partea forurilor 
ecleziastice cărora, de fapt, le era adresată. Dacă ne gândim la intervenţia directă a 
lui Mersenne pentru acceptarea cărţii, considerăm că rolul ei era tocmai acela de a 
face ca noile teorii ştiinţifice să primească un accept din partea Bisericii, care avea 
nevoie, în primul rând, de un discurs teologico-metafizic, care să susţină, în acord 
cu credinţa creștină, ideile ştiinţifice. Nu întâmplător, mai târziu, Descartes va dedi- 
ca Mediraţiile domnilor decan și doctori ai Sacrei Facultăţi de Teologie din Paris. 

Tidul definitiv al textului, dat spre publicare, în final, unei tipografii din Lei- 
den: Discours de la methode pour bien conduire sa raison, et chercher la verite dans 
les sciences. Plus La Dioptrique, Les Mereores et La Geometrie, qui sont des essais de 
certe methode”?, surprindea tocmai acest efort al lui Descartes de a intra în grațiile 
autorităţilor eclesiastice pentru care mijlocise Părintele Mersenne. Primele trei exem- 
plare i-au fost rezervate Prințului de Orania, Regelui Ludovic al XIII-lea şi Cardinalu- 
lui Richelieu. În acest context, vedem cum, pe ultima sută de metri, Descartes înlocu- 
ieşte numele de Șriinră Universală cu mult mai benignul termen merodă. Prin urma- 
re, în concepţia lui Descartes, Știința Universală este inseparabilă de meroaă. 


95 arată că Descartes 


Jean Sirven, traducător recunoscut al operelor carteziene 
a citit operele baconiene în latină sau în traducerea lor în franceză și oferă chiar o 
listă a acestora, printre care remarcăm celebrele lucrări: Novum Organum, Flistoria 
naturalis şi De dignitate et augmentis scientiarum€. Ca şi filosoful britanic, Des- 
cartes a căutat și o metodă universală, nu numai o ştiinţă universală.” Rațiunea 
omenească este una singură, de aceea trebuie să existe nu numai o singură știință, 
dar şi o singură metodă, care să ne conducă la această ştiinţă. Se naște, astfel, un 
discurs despre metodă, dar nu orice fel de metodă, ci una care este în spiritul religiei 
creștine, căci scopul ei este să ne conducă la Adevăr. În acest fel, Descartes se dove- 
dea a fi un bun iezuit în adevăratul sens al cuvântului. O nouă eră se năştea, dispusă 
să renunţe la opiniile vechi pentru un nou Adevăr. 

Amintind de perioada de tinereţe a lui Descartes, Discours de la Merhode, care 
este, în primul rând, o autobiografie spirituală, confirmă unitatea ştiinţelor din vis, 


+ Rene Descartes, Discours de la merhode pour bien conduire sa raison, et chercher la verite dans 
les sciences. Plus la Dioptrique, Les Mercores et La Geometrie, qui sont des essais de cete methode, 
Leiden, De l'Imprimerie de lan Maire, 1637 

”5 Renc Descartes, Regles pour /a direction de lesprit, traduction par ]. Sirven, Paris, Vrin, 1996 

i Jean Sirven, Les annces dapprentissage de Descartes 1596 — 1625, Imprimerie Cooperative du 
Sud-Ouest, Albi, 1928, p. 330 

”7 Carole Dely, Descartes er Ia recherche de la Sagesse dans les Regles pour la direction de lesprit. Une 
mise en abyme philosophique, Sens Public. Revue €lectronique international, 2006/12 htrp://www. 
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invocând perfecțiunea lucrului executat de unul singur, prin contrast cu lucrul săvâr- 
şit de mai mulţi.” Încercând să explice care ar fi miezul acestei ştiinţe care s-ar deo- 
sebi de toate celelalte ştiinţe particulare, Descartes găsește ideea de proporție ca fiind 
elementul de fundament: „Mais je n'eus pas dessein pour cela de tâcher d'apprendre 
toutes ces sciences particulicres qu'on nomme communement mathematiques; et 
voyant qu'encore que leurs objess soient differens — elles ne laissent pas de s'accorder 
toutes, en ce qu'elles n'y considerent autre chose que les divers rapports ou 
proportions qui s'y trouvent, je pensai qu'il valait mieux que jexaminasse seulement 
ces proportions en general, et sans les supposer que dans les sujets qui serviraient ă 


men rendre la connaissance plus ais6e””? [ 


„Dar pentru acest scop n-am încercat să 
învăţ toate aceste științe particulare numite, în mod obișnuit, matematici; dar obser- 
vasem că acestea, în ciuda obiectelor lor diferite, se aseamănă prin aceea că examinează 
diversele raporturi şi proporții, m-am gândit că ar fi bine să cercetez doar aceste pro- 
porţii la modul general în domenii care mi-ar uşura cunoașterea” (t. n.)]. Prin urma- 
re, Descartes considera că, oricât s-ar deosebi ştiinţele, ele au un punct comun, şi 
anume raporturile şi proporţiile obiectelor respective pe care le iau în considerare. 

Un moment semnificativ în dezvoltarea ideii de Marhesis Universalis este în- 
tâlnit în Geometrie, scriere anexată, împreună cu Dioprrica şi Mereorii, la Discurs 
asupra metodei. Geometria ne oferă o concepţie mai restrânsă despre Știința Uni- 
versală, dar extrem de performantă prin formularea geometriei analitice şi aplicarea 
ei la algebră. Figurile geometrice, ce constau în mărime și formă, sunt două compo- 
nente care nu se pot considera sub același raport. Mărimea implică totdeauna relaţii 
cantitative, iar forma exprimă calităţi. Din această cauză, se pot transpune în ecuaţii 
algebrice numai mărimile, nu şi formele. Acestea se sustrag oricărui raport cantita- 
tiv. Pe Descartes îl frământa însă gândul conversiunii formelor în cantităţi spre a le 
putea nota algebric, ca pe orice fel de mărime. Filosoful obține tranziţia de la ele- 
mentul calitativ al formei la elementul cantitativ al mărimii prin introducerea noţi- 
unilor de distanță şi poziție. Distanţele unesc punctele succesive care alcătuiesc 
forma şi atunci relaţiile calitative devin cantitative. 

Raporturile dintre punctele geometrice ale liniilor exprimă cantităţi şi pot fi 
notate prin ecuaţii. Forma unei figuri nu este decât suma poziţiilor reciproce ale 
punctelor care o compun.”* Reducând liniile la relaţii numerice, la raporturi canti- 
tative, şi invers, pe acestea la linii, Descartes nu numai că algebrizează geometria, 
dar, în același timp, geometrizează algebra. 


3 A cea Sea ; 
” Rene Descartes, Expunere despre metodă, Editura Paideia, Bucureşti, 1995, p. 19 


”9 Ibidem, p. 102 
9 Rene Descartes, (Zuvres. Tome VI. Discours de la methode et Essais, Editeurs Charles Adam & 


Paul Tannery, Maison d'Edition Leopold Cerf, Paris, 1902, pp. 392 — 43 
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Este dovedită, astfel, unitatea și posibilitatea de convertire a geometriei în al- 
gebră şi invers. Rațiunea poate lua în stăpânire nu numai spaţiul construit de geo- 
metrie, ci şi timpul algebric, care, în spectrul lui Marbesis, au un limbaj comun, 
prin proporții, ce le permite comunicarea. Prin celebrele coordonate x, y, z, orice 
ecuaţie algebrică putea fi transformată într-o figură şi invers — orice figură îşi putea 
găsi un corespondent algebric. De fapt, Descartes realiza prin geometria analitică 
prima mare modificare a viziunii scolastice cu privire la matematică, consecventă cu 
opera lui Aristotel, mai ales cu Ana/irica secundă, în care se specifica faptul că „... nu 
putem trece de la un gen la altul. Nu putem, de exemplu, dovedi adevăruri geome- 
trice prin adevăruri aritmetice”*'. Coordonatele carteziene spulberau acest tabu 
scolastic, aducând argumente matematice a căror evidenţă era demonstrabilă. În 
acest pas pe care l-a făcut geometria analitică se originează, de fapt, sfârşitul scolasti- 
cii, al cărei model era depăşit prin triumful unei noi ştiinţe care demola logica și 
filosofia lui Aristotel. Era momentul când se impunea, cu necesitate, o nouă logică, 
o nouă filosofie şi, mai ales, o nouă teologie. Cu siguranţă că Descartes era conştient 
de toate aceste lucruri în momentul în care şi-a asumat totuşi publicarea textului La 
Geometrie, ca anexă la Discours de la merhode, pentru a demonstra aplicabilitatea 
practică a metodei sale. 

Sensul amplu al geometriei analitice a lui Descartes a fost semnalat chiar de că- 
cre contemporanii săi. Părintele Jan Ciermans, profesor la Școala iezuită de matemati- 
că de la Louvain, într-o scrisoare din martie 1638, a analizat lucrarea La Geomezrie şi a 
observat ideea carteziană de a uni algebra şi geometria într-un subiect unic. El i-a atras 
atenţia lui Descartes asupra faptului că nu ar trebui să intituleze lucrarea sa Geome- 
trie, ci, mai degrabă, Marernatică pură „Mathematica tamen pura, potius quam Ge- 
ometrica, dici mallem, quod non magis Geometricz, quam Arithmetic, caeterisque 


omnibus scientis. Mathematicis, comunia sint”% | 


„Aș spune să fie numită Marema- 
zică pură mai degrabă decât Geomerrie, întrucât nu privesc geometria mai degrabă 
decât aritmetica și toate celelalte științe matematice” (t. n.)]. 

Descartes îi răspunde în aceeași lună, apreciind cu nedisimulată bucurie 
această observaţie pertinentă pe care o consideră un act de „adevărat curaj” venit 
din partea Părintelui Ciermans, dar, în același timp, justifică titlul de Geomezrie, 
spunând că el n-a tratat despre ordinea și măsura relaţiilor matematicii pure şi nici 
despre mecanică”*. Chiar dacă nu se referă la matematica pură şi nu vizează mecani- 


ca, fuziunea dintre geometrie şi algebră ne oferă cadrul unei ştiinţe comune, mai 


” Aristotel, Organon II. Analitica Secundă, Editura IRI, Bucureşti, 1998, p. 99 
” Ren€ Descartes, (Euvres. Tome I[. Correspondance mars 1638 — decembre 1639, Editeurs Charles 
Adam & Paul Tannery, Maison WEdition Leopold Cerf, Paris, 1898, p. 56 


” Ibidem, pp. 70 — 71 
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restrânsă decât Marhematica Universalis. Întâlnim, astfel, la Descartes, după propri- 
ile lui afirmaţii, o concepţie despre șriința matematicii în sens restrâns, limitată la 
geometrie şi algebră, şi o alta despre Marhemarica Universalis propriu-zisă, extinsă, 
în sens amplu, la totalitatea problemelor științei. 

Încununarea acestei viziuni o constituie elaborarea, începând cu anul 1640, a 
unei metafizici matematice după modelul unei științe. Descartes va realiza o metafi- 
zică riguroasă ca o ştiinţă în manieră more geometrico. Această metafizică, construi- 
tă după model matematic, trebuia să stea, în chip regal, în fruntea tuturor ştiinţelor, 
oferindu-le atât fundamentele, cât și punctul de plecare. Din acest moment, Des- 
cartes îşi construieşte drumul raţiunilor ce va constitui un program de lucru al cărui 
scop era raţionalizarea şi matematizarea întregii cunoaşteri omeneşti. 


1639 — 1641: Meditationes de prima philosophia — știinșa, filosofia și teologia 
pot unite 


Din punctul de vedere al lui Descartes, anul 1640 putea fi considerat un an 
blestemat, întrucât preţul unei importante realizări în plan profesional a fost umbrit 
de pierderea unor ființe dragi. În septembrie a murit micuța sa fiică, Francine, iar în 
octombrie, află că a murit şi tatăl său. Cu toate acestea, o lună mai târziu, urmând 
rivualul său legat de data de ro noiembrie, filosoful îi trimite Părintelui Marin Mer- 
senne textul Medizariones de prima philosophia, in qua Dei existentia et anima 
immortalitas demonstratur (Meditaţii asupra Primei Filosofii, în care sunt dernon- 
strate existenţa lui Dumnezeu și nemurirea sufletului), însoţit de obiecțiile teologului 


olandez Johannes Caterus şi răspunsurile autorului la acestea.%* 


Se adună apoi un al 
doilea set de obiecţii de la variaţi teologi şi filosofi cărora Mersenne le trimite textul 
cartezian. Urmează încă alte patru seturi de obiecţii din partea marilor personalităţi 
ale vremii: filosoful englez Thomas Hobbes, teologul și logicianul Antoine Arnauld, 
filosoful Pierre Gassendi și iezuitul Pierre Bourdin. La toate aceste obiecţii, Descartes 
le răspunde cu noi argumente, iar în anul următor publică, în sfârșit, lucrarea la Paris, 
alăturând textului propriu-zis toate obiecțiile primilor săi lectori, precum și replicile 
autorului, o Scrisoare de dedicație către cei mai înţelepţi şi mai iluștri Decan și Doc- 
tori ai Facultăţii Sacre de Teologie din Paris, precum și o Prefaţă cărre cititor. 

În ediţia latină a Medizașiilor, publicată în 1641 (Figurile nr. no şi nn), urmată 
de a doua ediţie în anul următor, care includea obiecţii adiţionale, Descartes afirmă 
certitudinea adevărurilor aritmetice, geometrice şi pur matematice. În text apare, 
mai întâi, formula: „ad Arirhmeticam vel Geomerriam vel in genere ad puram 


%+ Rene Descartes, Lumea, traducere, studiu introductiv şi notă biografică de Ioan Deac, Editura 
IRI, Bucureşti, 2003, p. 9 
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atque abstractam Mathesim pertinentibus"*”. Desigur că matematica pură și abs- 
tractă este altceva decât algebra şi geometria, cum rezultă şi din text; ea nu este alt- 
ceva decât Matematica universală. Aceasta apare şi la sfârşitul Meditaţiei a V-a, în 
menţiunea: purae Matheseos objectum” “ [obiect al matematicii pure (t. n.)]. La 
scurtă distanță, termenul este reluat şi mai clar: „Soleo vera alia multa imaginari, 
praeter illam naturam corpoream, que est purae Matheseos objectum””7 [ „Suntem 
obişnuiţi să ne imaginăm multe alte adevăruri, în afară de natura corporală, care 
face obiectul matematicii pure” (t. n.)]. În traducerea franceză, el renunță la formu- 
la latină „puram arque abstractam Marhesim ” sau „purae Matheseos”, preferând, 
pentru a nu produce ambiguităţi, fie să oculteze ideea, fie să înlocuiască termenul 
Mathesim cu cel de „une science parfaite touchant une infinite de choses, non 
seulement de celles qui sont en lui, mais aussi de celles qui appartiennenră la nature 
corporelle, en tant qu'elle peut servir d'objer aux demonstrations des gcometres, 


; a 8 
lesquels n'ont point d'Egard ă son existence”*" [ 


„0 ştiinţă perfectă referitoare la o 
infinitate de lucruri, nu numai la cele care îi aparţin, ci şi la cele care aparţin naturii 
corporale sau materiale, deoarece aceasta poate servi ca obiect al demonstrațiilor 
geometrilor, care nu îi cunosc existenţa” (t. n.)]. Termenii folosiţi aveau menirea de 
a nu crea incertitudini prea mari legate de extinderea metodei dincolo de cadrul 
limitat al matematicii propriu-zise. 

În Meditaţii, considerat cel mai complex text elaborat de Descartes, îndoiala 
de tip hiperbolă, pusă în scenă în Prima meditație, încununează critica formelor 
substanţiale, eliberând cunoaşterea științifică de amestecul cu datele venite de la 
simţuri. Pe acest fond al izolării Eului, Descartes poate deschide ordinea raţiunilor 
ce înlănţuiesc ştiinţele particulare în funcţie de racordarea lor la o ordine metafizică 
fondată pe cogiro, în miezul căreia se găsește unitatea dintre Dumnezeu, gândire şi 
existenţă. Această unitate face ca Știința Universală să poată asigura coerenţa între- 
gii cunoașteri omeneşti şi divine. 

Pentru eliminarea formelor substanţiale, Descartes a pus la lucru resursele 
enorme pe care le oferea ideea de Marhesis Universalis, prin care metafizica şi fizica 
îşi croiesc un drum împreună: prima fondând fizica, iar cea din urmă confirmând-o 
pe prima prin realizările pe care le-a adus în practică. Formele substanţiale şi calităţi- 
le sensibile cedează locul întinderii şi mişcării în explicarea fenomenelor naturale. 


”%5 Rene Descartes, (Euvyres. Tome VII Medirationes de prima philosophia, Editeurs Charles Adam 
& Paul Tannery, Maison WEdition Leopold Cerf, Paris, 1904, p. 65 

%* JDidem, p-71 

”7 Ibidem, p.74 

5 Rene Descartes, (Euvres. Tome LX. Meditations et Principes, Editeurs Charles Adam & Paul 


Tannery, Maison WEdition Leopold Cerf, Paris, 1904, p. 56 
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Filosoful argumentează, cu ocazia celei de a V-a Obiecţiuni aduse Meditaţiilor: 
„Dar, după ce am trecut mai departe urmărind aceleași principii, am condus cerce- 
tarea asupra lucrurilor fizice sau naturale, examinând, în primul rând, noţiunile sau 
ideile pe care le găseam în mine şi care corespund unui lucru, apoi le distingeam rigu- 
ros unele de alele pentru a face ca judecăţile mele să folosească un raport complet cu 
ele; am remarcat că acest raport nu avea nimic care să aparţină naturii sau esenței 
corpului şi care să nu fie o substanţă întinsă în lungime, lăţime şi profunzime, ca- 
pabilă de mai multe figuri şi de diverse mișcări şi că aceste figuri şi mişcări ale sale nu 
sunt altceva decât un mod care nu poate fiinţa fără corp; dar, în acelaşi timp, am 
constatat că culorile, mirosurile, gusturile şi alte lucruri asemănătoare nu sunt ni- 
mic altceva decât sentimente care nu au niciun fel de existenţă în afară de gândirea 
mea, şi care nu sunt mai diferite de corp decât durerea față de figura sau mişcarea 
săgeţii care a provocat-o și, în sfârșit, că greutatea, duritatea, puterea de a încălzi, a 
atrage, a elimina și toare celelalte calități pe care le remarcăm în corpuri constau 
doar în mişcarea sau privarea lor de mișcare şi, de asemenea, în configuraţia și aran- 
jamentul părţilor (t. n.)9?. Acest fragment remarcabil luminează în întregime mu- 
taţia calitativă pe care a însemnat-o cartezianismul. Drumul, ce s-a finalizat cu eli- 
minarea teoretică a formelor substanţiale, a fost lung, de la intrarea lui Descartes în 
colegiul de la La Fleche şi până la anii maturității când, deja, avea o practică reduta- 
bilă în câmpul ştiinţei. Într-o epocă în care majoritatea oamenilor gândeau natura 
ca fiind înzestrată cu forme şi calităţi substanţiale, Cartesius, un om care simţea ca și 
ceilalți că obiectele sunt grele și ușoare, calde, reci, uscate sau umede, în genialitatea 
sa, a înţeles că aceste însuşiri prin ele însele, ca impresii ale sale, nu puteau să intre 
într-o ordine științifică. 

Acest tip special de cunoaștere, care avea menirea să îl apropie pe om de 
Dumnezeu, trebuia să facă o mare conversie întru Marhesis Universalis, să reducă 
realitatea la un limbaj algebric. La rândul său, acest limbaj trebuia să poată surprin- 
de succesiunile, respectiv timpul şi prefacerile lui, care să conducă, în final, printr- 
un mare efort de interpretare, la sensurile autentice ale Creaţiei. 

Descartes era, de fapt, un mare numerolog; el gândea totul prin cifre şi ecuaţii 
matematice și se simţea aproape de îngeri atunci când știința sa descoperea sensurile 
unei lumi coerente, raţionale, ce sta sub zodia necesarului, iar întâmplarea putea fi 
doar un semn al ignoranței. Filosoful-matematician interpreta succesul unei teorii 
ştiinţifice ca pe un semn vădit al graţiei divine, al faptului că omul, fiinţă finită, este 


9 Rene Descartes, (Luvres. Tome IX. Mădirations et Principes, €diteurs Charles Adam & Paul 
Tannery, Maison d'edition Leopold Cerf, Paris, 1904, p. 239 
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pe drumul cel bun, în asentiment cu ordinea inserată în lume de intelectul infinit al 


lui Dumnezeu.7* 


1642 — 1649: un discipol ideal sau Elisabeta și labirintul pasiunii 


Descartes alege să înceapă Discursul asupra metodei cu memorabila frază: „Le 
bon sens est la chose du monde la mieux partagee: car chacun pense en &tre si bien 
pourvu, (...) le bon sens, ou la raison, est naturellement egale en tous les hommses; (...) 
Car ce n'est pas assez d'avoir Pesprit bon, mais le principal est de Pappliquer bien””* 
[„Bunul simş este lucrul cel mai bine partajat din lume: căci nimeni nu gândeşte că nu 
l-ar avea îndeajuns (...) bunul simţ sau raţiunea este, în mod natural, egal în toţi oa- 
menii. (...) Dar nu este suficient să avem sufletul bun, ci principalul este să îl aplicăm 
bine” (t.n.)]. Proba supremă pentru a testa această afirmaţie era ca filosofia pe care o 
propunea el și în al cărui nucleu se afla ideea de Marhesis Universalis să fie de așa na- 
tură încât să o poată pricepe şi femeile. Ocazia de a identifica gradul de universalitate 
al raţiunii omeneşti i s-a ivit în anul 1642, când o cunoaște pe Elisabeta de Boemia, 
tânăra prinţesă dornică să îi aprofundeze noua filosofie. Momentul era mai potrivit 
ca oricând, căci această legătură spirituală îl găsea după moartea Francinei, fiica în care 
îşi pusese, poate, atâtea speranţe. Ataşamentul faţă de Elisabeta de Boemia va căpăta, 
în acest context, şi sensul unui relaţii paterne. Pe de altă parte, tânăra prinţesă îşi pier- 
duse tatăl în urma unei epidemii de ciumă, în anul 1632, cu zece ani înaintea întâlnirii 
sale cu filosoful francez. Poate că amintirea părintelui pierdut în adolescenţă o va face 
să retrăiască, la rândul ei, o anumită atracţie de tip filial față de filosoful a cărui autori- 
tate era dispusă să o accepte. 

Elisabeta va aduce cea mai mare provocare sistemului filosofic deja închegat 
de către Descartes odată cu apariţia Medizaţiilor, atunci când îi va solicita să opereze 
asupra pasiunilor cu o reducţie în spiritul lui Marbesis Universalis. Machesis-ul din 
spatele pasiunilor era, de fapt, ceea ce căutau împreună să descopere Descartes şi 
tânăra sa discipolă, dispusă să-și mărturisească cele mai intime frustrări și trăiri în 
faţa filosofului. Este greu de apreciat cât de mult s-au implicat cei doi în această 
cercetare a sufletului împinsă la limita intimităţii. Cerc este că în scrisoarea din 16 
mai 1643, Elisabeta se destăinuie filosofului: „Recunoscându-vă drept cel mai bun 
doctor” pentru sufletul meu, vă înfăţişez fără ascunziş toate slăbiciunile speculaţii- 


99 Această idee a fost dezvoltată de Profesorul Eric Schliesser în cursul dezbaterilor din cadrul Second 
Carinthian Workshop on Topics from Early Modern Philosophy to Kant: Models, Analogies, and 
Metaphor, Klagenfurt, 28 — 29 aprilie 2016 

”* Renc Descartes, Expunere despre metodă, Editura Paideia, Bucureşti, 1995; p. 93 

”* Există autori (S. Gaukroger) care menționează că Descartes a studiat medicina la Poitiers după ce 
şi-a finalizat studiile la La Fl&che. 
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lor lui și trag nădejde că, ascultând de jurământul lui Hipocrate, le veţi aduce leacuri 
fără a le aduce la cunoştiinţa publicului”. Răspunsul, care nu întârzie să vină pe 
data de 21 mai 1643, ne dezvăluie un Descartes care se implicase destul de mult emo- 
ţional în relaţia cu tânăra prinţesă. Scrisoarea relevă momentul precis al convertirii 
lui Descartes dinspre preocupările strict metafizice spre cele de natură psihologică. 
Dacă filosoful era celebru pentru distincţia dintre suflet și corp (res extensa şi res 
cogitans), Elisabeta îl va determina să revizuiască acest dualism din perspectiva pa- 
siunilor, care reflectă, în modul cel mai direct și mai evident, unitatea sufletului cu 
crupul. Pasiunile, cu toate că sunt ale sufletului, afectându-l, ele nu pot apărea în 
lipsa trupului, care suportă, la rândul său, modificări din partea acestora. 

Problema pasiunilor, a genezei şi a naturii lor încep să devină preocupările 
principale ale acestui nou Descartes, căruia inima îi bate mai tare, corpul i se pare mai 
uşor şi care, în definitiv, pare îndrăgostit de farmecul tinerei sale discipole. El experi- 
mentează, cu siguranţă, o dragoste pură, aşa cum nu poate exista decât foarte rar între 
sufletele pereche. În scrisoarea sa, Descartes semnalează deja faptul că relaţia lor a atras 
prea mult atenţia anturajului prinţesei şi nu i s-a mai dat permisiunea de a o vizita. EI 
îi sugerează Elisabetei că scrisorile, în aceste condiţii, pot înlocui întâlnirile lor fizice. 
„Semnul de bunăvoință pe care Alteța Vostră mi l-a dăruit trimiţându-mi poruncile 
ei în scris este mai însemnat decât aș fi putut vreodată să nădăjduiesc; și el vine mai 
bine în ajutorul defectelor mele decât acela pe care mi-l dorisem din adâncul inimii, şi 
anume de a le primi verbal de la Alteța Voastră, dacă mi s-ar fi îngăduit, de curând, pe 
când mă aflam la Haga, cinstea de a vă aduce salutul și de a vă oferi prea-plecarele 
mele servicii. Căci aș fi avut prea multe minunăţii de admirat în acelaşi timp; și văzând 
cum, dintr-un trup atât de asemănător celor pe care pictorii îl atribuie Îngerilor, ies 
vorbe supraomeneşti, aş fi fost fermecat așa cum sunt pesemne cei ce, venind de pe 
Pământ, pătrund pentru prima oară în Ceruri””**. Textul scrisorii ne dezvăluie un 
Descartes copleşit de frumuseţea Prințesei Elisabeta, cu siguranţă îndrăgostit de ea, 
întrucât se considera a fi în Olimp, nu pe calea separării gândirii de corporabilitare, ci 
prin contemplarea lumii sensibile în toată splendoarea sa. Epistolele pe care Descartes 
le trimite Elisabetei ies din tiparul relaţiei profesor — învățăcel, evidențiind mai degra- 
bă o iubire pură, precum cea a lui Dante pentru Beatrice. Corespondenţa indică fap- 
tul că legătura lor emoţională era una extrem de puternică, filosoful susţinând că a 
ajuns să citească scrisorile tinerei discipole în chip repetat, fiind orbit de atingerea lor: 
„Citindu-le astfel de mai multe ori şi obişnuindu-mă să le privesc, mă las, desigur, mai 


”% Rene Descartes, Corespondenţa completă II, traducere din limba franceză, latină şi neerlandeză 
de Vlad Alexandrescu, Robert Arnăutu, Călin Cristian Pop, Mihai Dragoş Vadana, Grigore Vida, 
Editura Polirom, Iaşi, 2015; p. 607 

4 Ibidem, p. 608 
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puţin orbit de ele, dar sunt cu atât mai cuprins de admiraţie, băgând de seamă că nu 
par numai ingenioase la prima vedere, ci cu atât mai judicioase și mai întemeiate dacă 
sunt cercetate mai îndeaproape””%. Mai departe, câteva rânduri mai jos, Descartes 
recunoaşte în scrisoare faptul că, datorită Prințesei Elisabeta, el va aborda o cu totul 
altă viziune asupra relaţiei dintre suflet și corp: „... din pricină că scopul meu cel mai 
de seamă era de a dovedi distincţia dintre suflet şi trup; pentru care doar aceasta ar fi 
putut sluji, iar celălalt ar fi fost dăunător. Dar, fiindcă Alteța Voastră are o vedere atât 
de pătrunzătoare încât nu i se poate ascunde nimic, voi încerca să explic aici felul în 
care concep uniunea sufletului cu trupul şi în ce fel cel dintâi are forţa de a-l mişca pe 
»94% Descartes decide să abordeze ideea unităţii sufletului cu trupul, 
mult mai periculoasă din punct de vedere teologic decât aceea a heliocentrismului căci 


cel din urmă. 


putea conduce spre panteism şi magie, respectiv la o cunoaștere de tip hermetic aşa 
cum dezvoltase şi Giordano Bruno. 

Având în vedere această mutație în filosofia lui Descartes, în Prefașa la ediţia 
din 1989 a corespondenţei dintre Descartes și Elisabeta, Jean-Marie Beyssade sur- 
prinde faptul că omul deţine primul rang, nu ca substanţă, ci ca persoană. Nu se 
justifică să căutăm a disocia sufletul de gândirea sa, care este atributul său principal. 
Fiecare om este o singură persoană, care are împreună un corp şi o gândire. Noţiu- 
nea de substanţă, va constata profesorul francez, este absentă în Pasiunile sufletului, 
aşa cum cea de persoană era absentă în scrierile metafizice.”* 

În scrisoarea din 20 iunie 1643, Elisabeta este frământată de problema centrală 
a ştiinţei carteziene care încerca să elimine forma substanţială a greutăţii ce constitu- 
ia însăşi cheia de boltă a fizicii lui Aristotel. Tânăra discipolă îi propune lui Descar- 
tes o explicaţie monistă așa cum va face mai târziu și Spinoza. „Să judecăm felul în 
care sufletul (care nu are întindere și este imaterial) poate mişca trupul, cu ajutorul 
aceleia [ideea] pe care aţi avut-o odinioară despre greutate; și (...) acea putere pe 
care, sub numele unei calităţi, i-aţi atribuit-o atunci în mod greșit, de a duce corpul 
cărre centrul Pământului, trebuie să ne convingă că un corp poate fi împins de ceva 
imaterial (...) Şi mărturisesc că mi-ar fi mai lesne să concep materia și întinderea ca 
aparţinând sufletului, decât să atribui unei fiinţe imateriale capacitatea de a mişca 
un corp şi de a fi mişcat de acesta.”9* Descartes îi va răspunde prinţesei în aceeaşi 


”% Jbidem 

946 Ibidem, p. 609 

”47 Rene Descartes, Correspondance avec Elisabech et autres letters, Introduction, bibliographie er 
chronologie par Jean-Marie Beyssade er Michelle Beyssade, Flammarion, Paris, 1989, pp. 31 — 32 

8 Rene Descartes, Corespondenţa completă 1], traducere din limbile franceză, latină şi neerlandeză 
de Vlad Alexandrescu, Robert Arnăutu, Călin Cristian Pop, Mihai Dragoş Vadana, Grigore Vida, 


Editura Polirom, Iaşi, 2015; p. 626 
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lună, la o distanţă de optzile. Va fi, poate, una dintre cele mai importante scrisori 
ale lui Descartes cu privire la natura relaţiei dintre suflet și trup (corp). 

Dar anul 1643 este unul extrem de tensionat pentru Descartes din cauza unei 
polemici declanșate cu calvinistul Gisbertus Voetius (1589 — 1676), rector și profesor 
de teologie la Universitatea din Utrecht, care îl acuză de ateism. Controversele din- 
tre cei doi vor avea impact și asupra relaţiei dintre Descartes şi Elisabeta (Figurile nr. 
2 — 114). Discuţiile pe care filosoful le purta cu prinţesa pe teme filosofice legare de 
comunicarea substanţelor vor înceta brusc în perioada următoare. 

Oricum, scrisorile din anul 1643 reflectă tendinţele ce puteau apărea ca fiind 
periculoase în gândirea filosofului care se apropiase prea mult de jocurile minţii 
unei prințese îndrăgostite de cunoaştere. Pentru a o mulțumi pe Elisabeta, Descar- 
tes înclină destul de mult în favoarea unităţii de esenţă dintre substanţe în singulari- 
tatea persoanei. Textul scrisorii din data de 28 iunie 1643 aduce în atenţie trei tipuri 
de idei sau noţiuni, precum și sursa posibilităţii înţelegerii lor. Mai întâi este noţiu- 
nea de sufler, apoi cea de zrup şi, în final, cea care vizează uniunea dintre suflec şi 
trup. Descartes avea să observe în acest sens că „există o mare diferenţă între aceste 
vrei feluri de noţiuni, prin aceea că nu concepem sufletul decât cu ajutorul intelec- 
tului pur; corpul, adică întinderea, figurile şi mişcările le cunoaștem și pe ele doar 
prin intelect, dar mult mai bine prin intelect ajutat de imaginaţie; şi, în sfârşit, uni- 
unea sufletului cu trupul le cunoaștem numai în mod obscur doar prin intelect, şi 
chiar prin intelectul ajutat de imaginaţie; în schimb le cunoaştem foarte clar prin 
simţuri”””. Cum Dumnezeu nu putea crea la întâmplare facultăţile noastre, rezultă 
că sufletul trebuie să fie unit cu trupul său, iar simţurile trebuie și ele să participe la 
o ordine a cunoașterii autentice. Descartes cedează în faţa prinţesei, renunțând la 
atât de infailibilul său dualism. Iubirea I-a făcut failibil, făcându-l să uite, fie și pen- 
cru o clipă, că sufletul poate fi de altă natură decât trupul. Textul este mai mult 
decât sugestiv în acest sens: „Dar, odată ce Alteța Voastră spune că este mai lesne să 
atribuim materie şi întindere sufletului, decât ca, fără să aibă materie, să-i atribuim 
capacitatea de a mișca un trup și de a fi mișcat de acesta, o rog din suflet să se simtă 
liberă de a atribui sufletului materia şi întinderea; căci aceasta nu înseamnă altceva 
decât a-l concepe unit cu trupul””%. Descartes insistă pe faptul că omul trebuie 
privit ca o singură persoană, în care intelectul operează împreună cu imaginaţia și 
simţurile. „Descartes vorbeşte despre două substanţe care, într-o uniune reală, alcă- 


95 


tuiesc adevărata ființă umană.” Filosoful ieșean Ştefan Afloroaci”* consideră că ideea 


”* Ibidem, p. 634 

5 Ibidem, p.635 

22 Ştefan Afloroaei, Descartes and „the metaphysical dualism ”: Excesses in interpreting a classic, 
META: Res, in Herm, Phen, and Pract. Philosophy, 2010, II (1): 105 — 138 
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Figura nr. n2. Portretul lui Gisbertus Voetius Figura nr. 3. Porzretul lui Ren€ Descartes — Figura nr. u4. Portretul Elisabetei de Boemia 
(Christiaan van Geelen II, 1815 — 1826) (după Frans Hals, cca 1649) (pictor necunoscut, 1636) 


Figura nr. 15. Ratificarea Tratatului de la Mănster, 13 mai 1648 (Gerard ter Borch, 1648) 
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carteziană conform căreia omul are două naturi într-o aceeași persoană semnifică 
reluarea formulei creștine impuse de Conciliul de la Calcedonia (451 d. Chr.), con- 
form căruia Christos este o fiinţă în două naturi, prezente simultan într-o persoană 
şi o singură ipostază. Descartes a modelat statusul ontologic al omului după cel 
christologic, păstrând același paradox al celor două naturi. 

În 1644, acuzat de ateism, riscând să facă închisoare, Descartes îi cere scuze lui 
Voetius. Ceea ce iniţiase acerbul critic protestant începe să se manifeste însă din 
1647 ca o mișcare generală de reacţie împotriva succesului filosofiei carteziene, care 
pătrunsese în mediul academic din Olanda. Conflictul se aplanează târziu, în anul 
1648, când municipalitatea din Utrecht decide să facă publică scrisoarea în latină cu 
scuzele filosofului. Probabil că şi contextul păcii westfalice, care va face ca tensiunile 
de ordin religios să fie oarecum atenuate, a dezamorsat conflictul dintre cei doi inte- 
lectuali (Figura nr. 115). 

În toată această perioadă frământată, Descartes își aşază mai bine gândurile. 
Astfel apar Principiile filosofiei, în 1644, în latină (Principia philosophiz) (Figurile nr. 
116 şi 117), iar în 1647 se tipărește traducerea cărţii în franceză (Les Principes de la 
Philosophie). În acest tratat, Descartes va realiza o formă more geometrico mult mai 
strictă a filosofiei sale, renunțând la îndoiala de tip hiperbolă care îl ducea în zona 
acuzelor de ateism din disputa de la Utrecht, iniţiată de Voetius împreună cu ceilalţi 
învăţaţi din grupul său de filologi protestanți. Principiile sunt dedicate Elisabetei, 
onorând-o cu titlul princiar de „Serenissime principi Elisaberz, Frederici Bohemize 
Regis, Comitis Palatini et Elecroris Sacri Romani Imperii Filiz Natu Maxima” 
| Serenisimei Prinţese Elisabeta, prima fiică a lui Frederic, Rege al Boemiei, conte pala- 
zin şi prinţ elector al Sfântului Imperiu Roman). Oferindu-i toare titlurile, pe lângă 
stima ce i-o purta, bănuim, totuși, și o intenţie ascunsă prin care Descartes spera să o 
reabiliteze pe prinţesă pentru ca aceasta să își poată relua moștenirea de drept pe care 
familia ei o pierduse în urma sângerosului Război de Treizeci de Ani, care le impusese 
umilicorul exil. Sau poate că, în contextul disputelor cu pastorii filologi calvinişti, 
Descartes spera că, susţinându-l pe Frederic, rege protestant, ar fi fost scutit de atacu- 
rile împotriva propriei persoane, de acuzaţiile că era un spion iezuit infiltrat în lumea 
protestantă a capitalei Olandei. Această dedicație dovedește, încă o dată, caracterul 
tipic baroc al lui Descartes, care păstrează în jurul său un sentiment de ambiguitate în 
legătură cu o opţiune clară pentru una dintre cele două tabere religioase. Filosoful, 
cum el însuşi mărturisea, se prezenta lumii acoperit cu o mască, care greu lăsa să se 
identifice adevărata lui față, pe care nici măcar cercetătorii cei mai avizaţi ai operei 


”5 Rene Descartes, (Euvres. Tome VIII. Principia Philosophiz, Editeurs Charles Adam & Paul 
Tannery, Maison WEdition Leopold Cerf, Paris, 1905; p.1 
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Philosophiz, tipărită în anul 1644 


95 Arborele cunoașterii stă sub patronajul înţelepciunii practice, al zeiţei Minerva, însoţită de bufniţă şi sprijinită pe scutul ce avea rolul să ferească adevărata 
cunoaştere de ignoranţii care rămâneau împietriţi în faţa chipului Gorgonei. Prin formula Pe exzra o/eas, Descartes era convins că deja, în Principi; 
cunoaşterea lui era împlinită, nu mai putea oferi mai multă lumină. 
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carteziene nu au reuşit să o identifice. Sau poate, mai degrabă, cum remarca Blaise 
Pascal, unitatea contradicţiilor defineşte adevăratul chip al unui gânditor. 

Principiile filosofiei retlectă toarte bine climatul în care se găsea filosoful pe 
parcursul disputei de la Utrecht, iar textul trebuie înţeles tocmai în acest context al 
apărării puse în scenă de Cartesius. Tinerii săi adepţi din universităţile olandeze îi 
solicitau să-şi prezinte filosofia într-o manieră sintetică, sub forma unui curs didactic 
pentru a evita, astfel, neînțelegerile. Descartes va răspunde acestor solicitări mai ales 
atunci când va apărea și ediţia în franceză a Principiilor, editată la Paris în traducerea, 
apreciată de autorul cărţii, pe care o realizează abatele Picor. Această ediţie franceză 
beneficiază de o prefaţă în care Descartes răspunde solicitării mai tinerilor lui discipoli și 
profită de ocazie pentru a-şi prezenta, într-o manieră extrem de clară, ideile filosofice. 

În această Prefaţă, el tace un elogiu al filosofiei cum poate nimeni altul nu a 
mai făcut-o până atunci. Începând cu Descartes, termenul de f/osofe devine unul 
important, pregătind terenul pentru epoca modernă în care misiunea filosofiei era 
aceea a unei propedeutici necesare tuturor celorlalte domenii de cunoaștere, mer- 
gând de la prudenţa în afaceri şi o bună cunoaştere a lucrurilor pe care omul le poa- 
te şti, până la cele necesare păstrării sănătăţii şi chiar la descoperirea tuturor meşte- 
şugurilor.”%* Filosofia trebuia să deţină un rol central în cunoaştere, reprezentând 
temelia tuturor celorlalte ştiinţe. Încercând să explice însă ce este filosofia, Descartes 
lansează teoria celui de al cincilea grad de cunoaștere care trebuie să atingă principii- 
le, respectiv cauzele prime ale oricărui fundament cognitiv. Filosoful francez consi- 
deră însă că principiile, pentru a fi autentice, trebuie să îndeplinească două condiţii: 
în primul rând, să fie recunoscute de toată lumea, deci să fie atât de clare și de evi- 
dente, încât spiritul omenesc să nu se mai poată îndoi de adevărul lor, iar în al doi- 
lea rând, ca din ele să poată fi dedusă cunoaşterea celorlalte lucruri, și nu invers. 

Enumerând primele grade de înţelepciune, Descartes remarcă, la un prim ni- 
vel, noţiunile care sunt clare prin ele însele, astfel încât se pot dobândi fără medita- 
ţie; al doilea cuprinde tot ceea ce experienţa simţurilor ne face cunoscut; al treilea 
are în vedere discuţiile cu alţi oameni, iar al patrulea ar fi reprezentat de lectura căr- 
ţilor din care aflăm învăţătura din trecut. La aceste patru grade de înţelepciune, 
Descartes adaugă un al cincilea, pe care au încercat să-l atingă marii filosofi ai Anti- 
chităţii. Primele patru grade de înţelepciune le-ar fi posedat şi anticii, și chiar cu 
prisosinţă, drept dovadă că autoritatea lor a fost neclintită timp de aproape două 
mii de ani; al cincilea grad, chiar dacă l-au vizat atât Platon, cât şi Aristotel, nu a fost 
totuşi atins. Filosoful francez consideră că la al cincilea grad de înţelepciune nu se 
poate ajunge decât pe calea meditaţiei. De la principii false nu se poate ajunge la 


”5+ Rene Descartes, Principiile filosofiei, Editura IRI, Bucureşti, p. 66 
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adevăr. Principiile lui Platon au condus la scepticism, iar cele ale lui Aristotel — la 
formele substanţiale, la luarea prea mult în considerare a simţurilor în ordinea ştiin- 
ţifică. Concluziile ce se deduc dintr-un principiu care nu este evident nu vor putea 
fi adevărate, în chip absolut, chiar dacă vor fi deduse fără greşeală. Gânditorii inspi- 
raţi de Platon și Aristotel, ale căror raționamente se bazează pe principii neclare, nu 
puteau să ajungă la o cunoaștere sigură despre un lucru. Platon, plasând principiul 
lumii în ideea de Bine, a ajuns, în final, la o perspectivă sceptică şi relativizantă asu- 
pra acestui concept care nu putea fi înţeles în chip clar și distinct pentru a putea 
avea rolul unui veritabil principiu. Discuţiile din jurul ideii unui Bine suveran au 
complicat lucrurile în loc să le clarifice. Discipolul lui Platon, Aristotel, plasând 
principiul în conceptul abstract de Fiinră, a creat un termen lipsit de orice fel de 
conţinut, în sensul logic al acestuia, un termen de o abstracţie care îl împingea într- 
o zonă a non-realităţii și a incognoscibilităţii. Ideea de Binea lui Platon sau Fiina la 
Aristotel erau, prin urmare, niște concepte speculative, cărora, în realitate, nu le 
corespundea absolut nimic. Filosofia lui Platon și cea a lui Aristotel, departe de a-și 
atinge scopul propus, au fost, de fapt, principala sursă a numeroaselor dispute cu 
privire la natura principiului şi a realităţii. Aplicând modelul matematic la discursul 
filosofic şi la cel ştiinţific, Descartes dorea să atingă acel grad de cunoaştere unde ar 
trebui să existe o singură filosofie şi o singură știință universală recunoscută prin 
evidenţa ei de către toţi oamenii prin exerciţiul bunului lor simţ. 

Descartes considera că principiul cu rol axiomatic trebuie să evite două capca- 
ne: una care ar conduce spre scepticism, iar a doua — spre incognoscibilitate. Principi- 
ul trebuie să fie, în primul rând, ceva real și, în al doilea rând, să fie clar şi distinct în 
mod absolut, adică să aibă un caracter substanţial. Filosoful francez va identifica acest 
principiu real şi cognoscibil în Fu/ cugezăror, instanţa supremă a tuturor sensurilor şi 
semnificaţiilor cognitive. Din Fu, acceptat ca principiu datorită simplicităţii sale abso- 
lute, este dedusă, în manieră geometrică (more geometrico), însăşi existenţa lui 
Dumnezeu, care este autorul a tot ce este pe lume și sursa întregului Adevăr. Existen- 
ţa Eului şi a lui Dumnezeu sunt condiţiile reabilitării lumii sensibile, acceptată însă 
doar ca întindere și mișcare, ca dat care poate fi raţionalizat prin calculul matematic, 
respectiv poate fi tradus în limbajul pe care îl creează Marhesis Universalis. 

În final, recapitulând ordinea raţiunilor ce se deduc din principiul plasat în 
cogito, în Eul care gândește, Descartes prezintă cheia atingerii înțelepciunii sub 
forma unui arbore al filosofiei, în care recunoaștem ordinea esenţială a diferitelor 
părţi ale cunoașterii: „rădăcinile sunt metafizica, trunchiul este fizica, iar ramurile 


437 


Geneza barocă a filosofiei moderne 


care emerg din acesta sunt toate celelalte științe, care pot fi reduse la trei principale, 
anume medicina, mecanica și morala”955. 

Dincolo de ceea ce oferă datele simţurilor, există ceva comun tuturor lucruri- 
lor corporale pe care numai rațiunea îl poate sesiza, şi anume întinderea şi mișcarea, 
care pot fi comensurate, fiind legate de ideea de dimensiune. În Dioprrica, filosoful 
compară datele ce vin de la simţul tactil cu cele ce vin de la văz ca fiind extrem de 
diferite, dar referindu-se la aceeași realitate. Esenţa corpurilor pe care o sesizăm uni- 
tar, indiferent de simţul particular al pipăitrului, gustului, mirosului, auzului sau 
văzului, un fel de al șaselea sims ne este oferit de surprinderea întinderii (res 
extensa). Pentru un om care se orientează în noapte cu un baston care atinge obiec- 
tele, vibraţiile resimţite în mână au exact același rol pe care îl are organul văzului 


pentru omul care se orientează pe timp de zi” 


„ Din acest exemplu, se constată clar 
metoda prin care filosoful realizează o reducţie a datelor ce vin de la simţuri la o 
percepţie non-senzorială, pe care o putem numi mentală sau spirituală. Scopul aces- 
tei metode era ca, în final, toate percepțiile să fie traduse în ecuaţii algebrice, în 
structuri numerologice. Visul lui Descartes era să ajungă la o surprindere a realului 
prin ochii minţii, pe care îi considera compatibili cu cei ai lui Dumnezeu. Această 
„vedere” precum a lui Dumnezeu l-a făcut pe filosoful francez să înţeleagă faptul că 
întinderea nu este un atribut al corpurilor, ci, dimpotrivă, este chiar esenţa acestora. 
Res exrensa (întinderea) este de natură geometrică (matematică), însă, cu toate aces- 
tea, nu este o abstracţie, ci este realitatea fundamentală faţă de care fenomenele fizi- 
ce nu sunt decât modificări variate şi schimbătoare. La fel cum pentru al cincilea 
grad de înţelepciune era nevoie de un principiu real, şi pentru ştiinţă era nevoie tot 
de un astfel de principiu, iar acesta nu putea fi relaţia cauzală, un element atât de 
relativ, pe care deja Bacon îl supusese unei mari cenzuri. Mai mult, cauzalitatea de- 
pinde de lucruri, de materie, îi este oarecum post hoc. Spaţiul nu este nici el inde- 
pendent de corpuri, dar nu este post hoc ci in hoc, în sensul că el este chiar esenţa 
reală a acestora, este ceea ce rămâne în corporabilitate dincolo de toate datele simţu- 
rilor, de ceea ce este relativ în cunoaşterea ei. În articolele ro şi zr cuprinse în Parrea a 
doua a Principiilor, intitulată Principiile lucrurilor materiale, Descartes afirmă ex- 
plicit acest raport care stabilește statutul de realitate substanţială a întinderii. „Spa- 
iul, sau locul interior, şi corpul cuprins în acest spaţiu, nu sunt diferite decât în 
gândirea noastră. De fapt, aceeași întindere în lungime, lărgime și profunzime care 
constituie spaţiul constituie şi corpul, iar diferenţa care există între ele nu constă 
decât în faptul că le atribuim corpurilor o întindere specială pe care o concepem ca 


”55 Rene Descartes, Principiile filosofiei, Editura IRI, Bucureşti, p. 72 
5% Descartes, Discours de la methode suivi de la Dioprrigue, Gallimard, Paris, 1991, p. 152 
”7 Mihail Uţă, Descartes — Metafizica şi Știința, Editura Casei Şcoalelor, Bucureşti, 1930, p. U7 
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schimbând locul cu ele ori de câte ori sunt mișcate... Va fi însă ușor de cunoscut că 
aceeaşi întindere care constituie natura corpurilor constituie şi natura spaţiului, 
astfel încât nu diferă între ele, decât așa cum natura genului sau a speciei diferă de 


natura individului” 


. Identificarea întinderii, care constituie esenţa materiei, cu 
spaţiul presupune o modificare importantă adusă ideii de spaţialitate. În general, 
spaţiul se prezintă ca un cadru abstract, în care spiritul plasează corpurile materiale 
atunci când le concepe. Descartes îi atribuie spaţiului o natură deosebită, îl identifi- 
că cu întinderea corporală, îl transformă, astfel, în substanţă. Trăsătura de bază a 
acestui spațiu — Întindere este una reală și fizică, respectiv impenetrabilitatea. Pen- 
tru filosoful francez, spaţiul nu mai este o simplă abstracţie a geometrilor, ci devine 
un factor esenţial ce poate fonda fizica matematică. 

Chiar dacă rezistenţa corpurilor este mai mare sau mai mică, impenetrabilita- 
tea le rămâne o trăsătură de esenţă.” În ipoteza în care corporabilitatea este identi- 
că cu întinderea, rezultă că şi spaţiul trebuie să se prezinte sub forma unui continuu 
omogen care umple întregul univers. Aceste idei vor conduce spre teoria ororii de 
vid, prezentă în articolul 18 din Partea a doua a Principiilor, unde Descartes nota: 
„Iată de ce, dacă ne întrebăm asupra celor ce se întâmplă în cazul în care Dumnezeu 
înlătură orice corp care s-ar afla într-un vas, fără să permită să reintre un altul, vom 
răspunde că părţile vasului vor fi atât de aproape, încâr se vor atinge între ele. Căci 
trebuie ca două corpuri să se între-atingă atunci când nu este nimic între ele, deoa- 
rece ar fi o contradicţie ca ele să fie depărtate, adică să fie o distanţă de la unul la 
celălalt şi, totuși, această distanţă să nu fie nimic. Căci distanţa este o proprietate a 


Po de : R : E la 6 
întinderii, care nu ar putea subzista în afara unui lucru întins”? 


„ Aceste afirmaţii 
conduc la concluzia că distanţa este un mod al întinderii, iar fără substanţa întinsă 
nu poate exista întindere. 

Despre universul material care este întins în spaţiu, Descartes se fereşte să 
afirme că este infinit, cu toate că are o natură substanţială. Divizibilitatea acestui 
spaţiu nu este însă una care să poate fi precizată ca în teoria atomiştilor, ci este una 
indefinită. Filosoful se fereşte să considere corporabilitatea divizibilă la infinit, dar o 
concepe ca fiind, totuşi, divizibilă indefinit de mult. Astfel, divizibilitatea materiei 


3» 


3 S + 6 i Și du fa 
poate fi „virtual infinită”? ”. Această idee carteziană îi va tulbura pe unii contempo- 


5 Rene Descartes, Principiile filosofiei, Editura IRI, Bucureşti, pp. 126 — 127 
5 Ibidem, p. 123 

0 Ibidem, p. 131 

%: Frederick Copleston, /sroria filosofiei, IV. Raţionaliştii — De la Descartes la Leibniz, Editura 
ALL, Bucureşti, 2011, p. 120 


2 Mihail Uţă, op. cit., p. 126 
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rani, aşa cum va fi şi Blaise Pascal, care va spune că nimic nu ÎI culbură mai mule 
decât tăcerea spaţiilor infinite. 

Descartes era însă destul de atent pentru a nu aluneca în capcana unei sub- 
stanţialităţi izolare a spaţiului care ar fi garantat doar o ştiinţă relativă, nu şi una 
absolută. Acest caracter de absolut al științei nu putea veni decât de la un funda- 
ment metafizico-teologic. „Întreaga ştiinţă carteziană este suspendată de această 
rațiune de natură teologică, deoarece ea se găseşte la baza concepţiei mecaniciste. 
Toate legile mecanice care guvernează transformările naturale nu sunt decât conse- 
cinţe, mai mult sau mai puţin îndepărtate, ale principiului care enunţă constanţa 
absolută a mişcării în Univers. Mecanismul cartezian se sprijină pe această supoziţie: 
natura este imuabilă ca şi Divinitatea care a creat-o; cu alte cuvinte, toate transfor- 
mările care se întâmplă în Univers se produc conform legilor imuabile pe care Dum- 
nezeu le-a impus prin actul de creaţie””*%. Este celebră scrisoarea din 15 aprilie 1630, 
adresată de către Descartes lui Mersenne, în care filosoful îi explică protectorului său 
spiritual tocmai dependenţa legilor și a naturii întregului Univers de un Dumnezeu 
gândit ca fiind raţional, precum un monarh care îşi ordonează regatul său. 

Universul acesta spaţial, care este întins şi prin aceasta plin cu materie, se su- 
pune celor trei legi fundamentale ale mişcării, prezentate în Capitolul VII /Despre 
legile naturii noii lumi] din Tratatul despre lumină. Prima lege afirmă că un corp îşi 
păstrează starea atâta timp cât alte corpuri nu acţionează asupra lui. Al doilea adevăr 
sau lege este legată de raportul dintre corpuri: un corp care întâlnește în drumul său 
un altul, care îi opune o rezistenţă așa de mare încât nu poate să-l pună şi pe el în 
mișcare, își pierde direcţia, însă nu va pierde prin aceasta nimic din mişcarea sa. Re- 
zultă că acea cantitate de mișcare originară pusă de Dumnezeu în Univers este con- 
stantă. Cel de al treilea adevăr sau lege este însă cea mai tulburătoare dintre toate. 
Descartes este convins că Dumnezeu nu poate alege ca mişcare perfectă decât pe cea 
mai simplă şi mai scurtă, pe care el o consideră a fi mişcarea dreaptă”*. Prin urmare, 
impulsul originar divin trebuia să fie unul drept, rectiliniu. 

Acest ultim adevăr mistico-matematico-fizic stă, așadar, la baza teoriei vârteju- 
rilor. Din lucrarea Le monde ne-au rămas numai câteva capitole care, împreună cu 
Partea a Treia şi Partea a Patra din Principiile filosofiei, conţin ipoteza cosmologică a 
vârtejurilor. Referindu-se la mişcarea primordială a lui Dumnezeu, Descartes o expli- 
că pe larg în tratatul Le Monde, prin demonstraţii matematice și ilustraţii adecvate 
(Figura nr. 118): „Dacă o piatră se rotește într-o praștie, urmând cercul notat AB, și 
dacă considerați exact mișcarea ce o are în momentul în care ajunge în punctul A, veţi 
descoperi că e în curs de a se mişca, deoarece nu se opreşte acolo, şi asta pentru că se 


”% Jbidem, p. 132 
> Rene Descartes, Lumea, Editura IRI, Bucureşti, 2003, pp. SI — 55 
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Figura nr. 18. Diagrama ce explică matematic mișcarea în linie dreaptă a unei pietre aruncate 
Ă A 6 
dintr-o praştie care se roteşte” 5. 


5 Rene Descartes, Le Monde de M. Descartes, ou le Traite de la lumicre et des autres Principaux objets 
des Sens, Chez Theodore Girad, Paris, 1664, p. 98 
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mișcă spre un punct oarecare, anume spre C, (...) dar nu veţi putea găsi nimic de aici 
care să facă mișcarea să fie circulară. Aşadar, presupunând că, în acest caz, începe să 
iasă din praștie şi că Dumnezeu continuă să o conserve aşa cum [e în acel moment], e 
sigur că nu o va conserva [împreună] cu tendinţa de a merge circular, urmând linia 
AB, ci cu tendinţa de a merge drept spre punctul C. | Deci, urmând] această regulă, 
trebuie spus că singur Dumnezeu e autorul tuturor mișcărilor [ce se petrec în lume], 
dat fiind că sunt și dat fiind că sunt drepte; dar că diferitele dispuneri ale materiei sunt 


66 x: : A? ae : 
>>. Mişcarea circulară sau de vârtej este numai o 


cele care le fac neregulate și curbe 
consecinţă a faptului că impulsul iniţial divin, care este rectiliniu, a întâlnit o rezisten- 
ţă din partea materiei aflate iniţial în repaos şi caracterizată prin omogenitate. Inexis- 
tenţa vidului face ca mişcarea în acest univers material plin să capete aspectul de vâr- 
tej. Totul în acestă lume se va supune acestei forme generale a vârtejului, de la galaxii 
şi până la structurile embrionare care se pregătesc să apară în lume. Totul este o repli- 
că, la o scară diferită, a iniţialului act creator, în care mișcarea rectilinie a lui Dumne- 
zeu a întâlnit omogenitatea materiei aflate în repaos. 

Această teorie venea însă într-o totală contradicţie cu modelul oficial, influ- 
enţat de viziunea geocentrică a lui Prolomeu, consfințit de învățământul scolastic. 
În acest model tradiţional, mișcarea perfectă, apropiată de natura lui Dumnezeu, 
era circulară, fiind specifică lumii supra-lunare. Din punctul de vedere al tradiţiona- 
lişcilor, mişcarea rectilinie impusă de Dumnezeu Universului, despre care scria Des- 
cartes, putea fi văzută ca o blasfemie. 

Asumându-şi curajul să publice, într-un sfârşit, aceste idei novatoare în Prin- 
cipiile sale, Descartes a realizat, astfel, o mare revoluţie în planul cunoaşterii, înte- 
meind-o pe metafizică şi pe Marhesis Universalis şi nu pe fizică, în centrul căruia se 
găsea ideea de greutate ca la Aristotel. Modelul aristotelic, ce conducea la teoria 
geocentrică, era depăşit de evoluţia ştiinţei. Perpetuarea lui putea conduce la grave 
perturbări în raportul oamenilor de ştiinţă cu teologii. Reforma lui Descartes, îm- 
plinită prin noul arbore al cunoaşterii, este elogiul pe care îl aduce filosoful francez 
ştiinţei lui Johannes Kepler şi a lui Galileo Galilei. Există ştiinţă doar câtă matemati- 
că poate fi aplicată. Doar matematica poate accesa ordinea divină, ridicându-ne la 
Dumnezeu, căci fundamentele ei sunt, în ultimă instanţă, metafizice şi teologice. 
Astfel, ştiinţa şi filosofia puteau deschide un dialog real cu teologia pe care filosofia 
lui Aristotel nu mai putea să-l satisfacă. Teologia era, de fapt, în mare pericol prin 
scolastică, deoarece baza ei experimentală, ştiinţifică, se prăbușise de facro. Principii- 
le vin tocmai să salveze teologia, asigurându-i bazele ştiinţifice, ce nu puteau fi fon- 
date decât în spiritul unei Machesis Universalis. 


” Jpidem, p: 57 
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Ideea de Marhesis Universalis, atât de prost înţeleasă de contemporani, nu 
avea nicio tangenţă cu ateismul sau cu o simplă reformă a ştiinţelor, ci cu fondarea 
unei teologii cu adevărat universale. 


1649 — 1630: un drum fără întoarcere — întâlnirea cu Regina Christina a Suediei 


Anul 1648 a marcat încheierea Războiului de T'reizeci de Ani. O pace fragilă, 
dar totuşi posibilă, a detensionat climatul cultural al Europei Occidentale. În acest 
context, un an mai târziu, Descartes a prins curaj şi a publicat tratatul Les Passions 
de lâme (Pasiunile sufletului), reluând într-o formă geometrică ideile din cores- 
pondenţa sa cu Elisabeta. Această lucrare avea însă o importanţă deosebită în con- 
textul operei carteziene, deoarece se apropia de sfârşitul programului propus de 
filosof, a cărui ţintă viza realizarea unei morale filosofice definitive, care ar fi fost o 
veritabilă împlinire a idealului de Marhesis Universalis. 

Tratatul îl va face celebru, iar Regina Christina a Suediei, aflând despre existen- 
ţa acestuia, îl va invita pe Descartes la curtea ei de la Stockholm. Greu de spus care au 
fost motivele reale care l-au împins pe Descartes să părăsească climatul cald și constant 
al îmbelşugatei și liniştitei Olande pentru a se îndrepta spre friguroasa Suedie. 

Ne putem gândi la disputa de la Utrecht cu Voetius, dar și la o altă contro- 
versă, la Leiden, oraşul său preferat de reşedinţă, cu teologii conduşi de Triglandius 
Revius, rectorul unui colegiu teologic asociat Universităţii din localitate, care îi 
acuzau scrierile, de această dată că ar conţine idei cu tentă de pelagianism (negarea 
păcatului originar şi afirmaţia că poţi fi salvat fără ajutorul graţiei divine)”. După 
acest nou scandal, din anul 1647, Descartes a fost la un pas să se reîntoarcă definitiv 
în Franţa, numai că vizita de scurtă durată acolo l-a convins că este privit, de fapt, 
mai mult ca o curiozitate, ca un specimen exotic de genul unui elefant sau a unei 
pantere.9%% Climatul din Franţa, destul de tensionat din punct de vedere politic, cât 
şi faptul că Mersenne, prietenul său, era pe moarte l-au determinat pe filosof să se 
întoarcă în Olanda. La întoarcere va primi poate cea mai grea lovitură din partea lui 
Regius, cel care îi fusese aliat în controversa cu Voetius. Se pare că Regius, de profe- 
sie medic, dar admirator al filosofiei carteziene, a început să se îndepărteze de mo- 
dul de gândire al lui Descartes încă din 1641, când filosoful francez publica Medira- 
piile. În 1646, Regius publică şi el Fundamenra Physices, în care îl va ataca în mod 
public pe Descartes, respingând cu vigoare unele teze metafizice ale acestuia privi- 
toare la sufletul rațional. Descartes îi va răspunde în 1647, în Prefașa de la ediţia în 
limba franceză a Principiilor filosofiei, arătând că medicul olandez i-a interpretat în 


97 Tom Sorell, Descarzes — o scurtă introducere, Editura ALL, Bucureşti, p. 92 
5% Jbidem, p. 9% 
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mod eronat filosofia. Regius îi va replica, la rândul său, cu o lucrare controversată, 
intitulată Coro/laria, în care denunţă ca fiind total greșite afirmaţiile lui Descartes 
despre suflet şi Dumnezeu. Filosoful francez vine atunci cu o întâmpinare, punct 
cu punct, numită: Nozz in Programma quoddam (Note împotriva unui anumit 
program)”, iar Regius replică din nou cu o versiune extinsă a Corollaria, intitulată 
Brevis Explicatio Mentis humanz, sive Anime rationalis: ubi explicatur; Quid sit, Se 
quid esse possit (Scurtă limurire asupra minţii umane, sau a sufletului rațional, în 
care se explică ce este şi ce poate [i aceasta), tipărită în 1648. 

Dincolo de toate aceste dispute filosofice şi teologice, apăruseră şi alte mari 
schimbări sociale și politice, consecinţe ale marelui conflict ce cuprinsese întreaga 
Europă, Războiul de Treizeci de Ani. 

Aceste prefaceri au fost surprinse de marii artişti ai vremii mai bine decât ori- 
care cronică. Facem referire la trei tablouri (Figurile nr. 119 — 121) care reflectă cenzu- 
ra vestimentară ce s-a impus între 1620 şi 1660, ca efect al climatului tensionat din 
Ţările de Jos din perioada Războiului de Treizeci de Ani. Primul tablou, Un grup 
de muzicieni (Figura nr. 19), emană o atmosferă degajată, în care femeile poartă 
încă moda Renaşterii, viu colorată, cu decoltee adânci, care lasă să se exprime senzu- 
alitatea şi bucuria vieţii. În al doilea tablou, Companie veselă (Figura nr. 120), uni- 
versul cromatic se închide, familiile cu copii preiau „moda spaniolă”, cu haine negre 
şi gulerașe de dantelă albă, strânse în jurul gâtului și la încheietura mâinii, accentu- 
ând spiritualitatea personajelor. Femeia în rochie albastră reflectă deja starea unui 
om aflat sub mentalitatea cenzurii, privind în urma ei la cei care o admiră. Mâna ei 
contorsionată reflectă o nevroză accentuată. Atmosfera generală este una placidă, 
iar lăutele, abandonate în partea obscură a tabloului, par a fi inutile. Un singur 
personaj mai are puterea de a zâmbi şi acela este copilul din prim plan. În cea de a 
treia pictură, Zabloul unei familii din Delf (Figura nr. 121), atmosfera este rigidă, 
personajele au adoptat, în integralitate, veşminte negre sau gri, cu gulere albe, sim- 
ple, apretate, care au pierdut farmecul dantelei, care reflecta încă o dimensiune este- 
tică, imitând redingotele pastorilor. Personajele sunt statice, iar tabloul reflectă o 
stare de stabilitate, punând accentul pe unitatea familiei, în care toate generaţiile 
stau împreună, în aceeași casă, ca într-o stare de asediu. Maxima cenzură intrafami- 
lială relevă faptul că dincolo de zidurile casei era o lume ostilă, iar familia devenise o 
mică armată. Câinele este elementul care vine să întărească acest sentiment de atmo- 
sferă protectivă exagerată. Raportul cu ceilalţi este marcat de personajul din fundal, 
care este întors cu spatele, semnificând o lipsă de comunicare cu exteriorul, cu toate 
că ușa este deschisă. Ea nu este permisibilă decât membrilor familiei. 


9 Genevi&ve Rodis-Lewis, Descartes — Texres er debars, Editura Librarie Generale Frangaise, 1984, 
p. 8o 
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Figura nr. 120. Companie veselă (Pieter Codde, 1633) redă veselia sobră a olandezilor în perioada în care își făcea simțită preze 
pusă de Războiul religios. 


(0) WahooArt.com 
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Figura nr. 121. Tabloul unei familii din Delf (Pieter de Hooch, cârca 1658) reflectă sobrietatea 
excesivă a olandezilor care supravieţuiseră Războiului de Treizeci de Ani. 
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Singura bucurie a familiei bogate din Delft erau fructele exotice, semn, totuşi, al 
unei lumi prospere. 

Acest climat oarecum agresiv al Olandei putea să-l determine pe Descartes să- 
şi găsească alt loc mai tihnit pentru cercetările sale. Poate că obosise în disputele de 
la Utrecht şi Leiden și spera că în îndepărtata Suedie va găsi liniștea și finanţarea 
mult căutată pentru a se adânci în cercetările lui ştiinţifice. Prilejul s-a ivit în 1649, 
când Regina Christina a Suediei, entuziasmată de lectura Pasiuni/or sufletului, a 
dorit să îl cunoască personal pe filosoful care avea cele mai bune recomandări din 
partea viitorului ambasador al Franţei la Stockholm, Pierre Chanut. 

Un alt motiv important al plecării lui Descartes din Olanda, pe lângă tensiunile 
doctrinare la care era supus, putea fi şi acela de a încerca o apropiere a Christinei faţă 
de cercurile catolice, de care filosoful nu s-a dezis niciodată, având în vedere faptul că 
această regină a unei ţări protestante a avut rolul decisiv în semnarea documentelor ce 
au marcat sfârşitul Războiului de Treizeci de Ani, prin pacea westfalică. În 1649, con- 
textul politic era extrem de ambiguu după decapitarea Regelui Angliei, Charles I, la 
30 ianuarie, întrucât fusese găsit vinovat de înaltă trădare împotriva poporului englez 
de către un tribunal alcătuit din 48 de comisari, patronat de Parlament şi dirijat din 
umbră de Oliver Cromwell”7”. Charles 1 fusese un rege care a încercat să apere, în 
măsura în care acest lucru era posibil, interesele marilor aristocrați, care erau, în majo- 
ritatea lor, catolici. Victoria calvinistului Cromwell în Anglia a condus însă la o oare- 
care izolare a familiei Elisabetei de Boemia în Olanda, deoarece regele defunct, unchi- 
ul prinţesei, fusese unul dintre principalii susţinători ai cauzei familiei exilate. Proba- 
bil că evenimentele din Anglia au adăugat un al treilea motiv care a contribuit la ple- 
carea lui Descartes din Olanda, respectiv reabilitarea, prin intermediul Christinei, a 
familiei princiare a Elisabetei, în speranța că aceasta din urmă ar fi putut să-și redo- 
bândească proprietăţile pierdute în urma Războiului de Treizeci de Ani. 

Cert este că între Descartes și regină s-a stabilit, destul de repede, o legătură 
primejdios de apropiată. Ultimele scrisori dintre filosof și Elisabeta surprind ceva 
din acest triunghi al afinităţilor elective. Scrisoarea adresată Elisabetei pe data de 9 
octombrie 1649 ne arată misiunea pe care și-o asumase Descartes pentru a susţine 
cauza prinţesei din Boemia la o înaltă curte regală. În spiritul filosofiei sale, care 
considera că rațiunea este egal distribuită, Descartes considera că şi femeile cele mai 
ilustre ale Europei trebuiau să fie instruite şi să se cunoască. El continua, astfel, tra- 
diţia lui Francis Bacon, filosoful care şi-a început cariera sub îndrumarea iluminată 
a Reginei Elisabeta I. Christina putea deveni o veritabilă moştenitoare a idealurilor 
promovate de Regina Angliei, sprijinind, prin exemplul personal, emanciparea 


979 xxx, The Trials of Charles The First: and of Some of The Regicides, Printed by Spottiswoode, 


London, 1832, Pp. 101 — 102 
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femeilor. „Am sosit la Stockholm de cinci zile şi consider că una dintre primele mele 
îndatoriri este aceea de a-mi reînnoi oferta umilelor mele servicii la adresa Înălţimii 
Voastre. (...) Una dintre primele întrebări (ale Reginei Christina) a fost aceea dacă 
am veşti de la domnia voastră şi n-am ezitat să-i spun pe loc ce cred eu despre Înăl- 
ţimea Voastră, fiindcă, remarcându-i tăria de spirit, nu m-am temut că astfel îi voi 
stârni sentimente de gelozie, aşa cum nu mă îndoiesc că nici Înălţimea Voastră n-a 
avut asemenea sentimente atunci când v-am spus în mod deschis ceea ce simt pen- 
tru această regină”, îi scria Descartes elevei sale, Elisabeta de Boemia. 

Ultima scrisoare, trimisă de Prinţesa Elisabeta cu doar o lună și jumătate îna- 
inte de moartea filosofului, trădează toate aceste suspiciuni ce conduc spre ideea că 
Descartes se dorea mediatorul celor două femei, pe care el le considera cele mai înţe- 
lepte din Europa de atunci. „Nu cred, totuși, că o descriere atât de favorabilă îmi 
oferă obiectul geloziei, ci mai degrabă de a mă estima un pic mai mult decât am 
făcut-o înainte ca ea să-mi fi făcut impresia unei persoane atât de realizate, care a 
eliberat sexul nostru de imputarea faptului că ar fi imbecil şi slab. (...) Sunt sigură că 
odată ce ea va gusta din filosofia dvs., o va prefera filologiei lor””! [t. n.]. Filosofia 
lui Descartes era făcută în aşa fel încât să o poată înţelege şi femeile, cum îi plăcea lui 
să spună. Pe lângă multe alte preocupări, una principală cu siguranţă că a fost şi 
construirea unei etici definitive, întemeiate pe ideea de rațiune - fundament al li- 
bertăţii şi demnităţii umane. Emanciparea femeii devenea, pentru filosof, o misiune 
practică sau, altfel spus, un experiment ştiinţific necesar. O etică universală fondată 
pe rațiune, care să stea la baza unei teologii universale, nu putea începe decât de aici, 
de la acest suprem experiment, care era însăşi emanciparea femeilor. De reușita lui 
depindea întreaga filosofie carteziană şi nu numai. 

Însă femeile, atât Elisabeta, cât şi Regina Christina, l-au atras pe filosof într-o 
direcţie periculoasă care se va dovedi, în final, ca fiindu-i fatală. Dacă raţiunea a 
putut veghea liniştită asupra lucrurilor fără viaţă, aplicându-le legile mecanicii, situ- 
aţia a devenit infinit mai complexă atunci când, odată cu intrarea în universul fe- 
minin, filosoful a trebuit să se confrunte cu lumea pasiunilor, cu inconştientul că- 
ruia, cu siguranță, încă nu-i era pregătit să îi facă faţă. 


Raţiune şi credinţă în Medizaţiile metafizice 
Meditaţiile metafizice, print-un act de agiornamento, reiau una dintre temele 


clasice ale culturii europene, și anume raportul dintre îndoială și credinţă, pe care îl 
racordează contextului baroc, specific timpului său. Mai ales în secolele XVI — 


7 Ren€ Descartes, Correspondance avec Elisabech er autres letters, introduction, bibliographie et 
chronologie par Jean-Marie Beyssade et Michelle Beyssade, Flammarion, Paris, 1989, p. 236 
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XVII, îndoiala și credinţa au fost cele două elemente care au pus faţă în faţă, într-o 
manieră ostilă, filosofia și religia. Pe de o parte, adepţii spiritului sceptic s-au grupat 
în libertini (Don Juan, Pierre Charron, La Mothe Le Vayer sau Pierre Gassendi”””) 
şi în reprezentanţii noii științe (Bruno, Galileo și Kepler). Pe de altă parte, oamenii 
credinţei au dezvoltat o formă extremă de reacţie la acest spirit critic, prin Inchiziţie. 

În vremea lui Ren€ Descartes, această tensiune a erupt într-o manieră violen- 
tă, ambele tabere situându-se pe poziţii cu atitudini radicale. Ca urmare a acestui 
conflict, Europa se scindase în două lumi incompatibile, una a libertinilor raţiona- 
lişci şi alta a inchizitorilor fanatici în credinţa oarbă. Gânditorului francez îi va re- 
veni, aşadar, importanta misiune de a căuta să armonizeze spiritul sceptic, filosofia, 
cu actul fundamental al credinței, religia. 


Originile creștine ale îndoielii carteziene 


Renașterea a redeschis, aşa cum surprinde și filosoful francez în Principi, ace- 
leași provocări care existau şi înainte de apariţia creștinismului, când filosofia de 
sorginte platonică evoluase fie spre scepticism, fie spre misticismul neoplatonic. 
Creștinismul conţine chiar în miezul său acest raport tensionat dintre îndoială și 
credinţă, care, de fapt, surprinde relaţia dintre filosofie și religie. În acest sens, pu- 
tem aminti istoriile din Nou/ Testamen, care dezvăluie întâlnirea dintre gândirea 
filosofică, ce venea din spaţiul grecesc, şi credinţa, ce caracteriza, în structura sa pro- 
fundă, mentalul iudaic. Această apropiere între contrarii va construi, în fapt, noua 
paradigmă iudeo-creştină, care va fonda spiritul noii lumi. 

Revigorarea Antichității în Renaștere a readus în actualitate spiritul sceptic şi 
pe cel mistic, conducând la o reacţie extrem de violentă din partea Bisericii Catolice 
care își vedea ameninţată doctrina. Descartes nu se putea mulţumi însă cu o soluţie 
strict religioasă, sacrificând rațiunea, filosofia. Această cale nu putea satisface spiri- 
tul emancipat al filosofului care, deşi era un om religios prin structura sa, nu putea, 
totuși, să renunţe la libertatea spiritului. 

În Medizaţii, Descartes va încerca să realizeze o armonizare dintre filosofie şi 
religie, va arăta cum îndoiala poate conduce spre credinţă și va încerca să analizeze, 
în manieră more geomerrico, raportul dintre îndoială și credință, prin argumente și 
contra-argumente, în care cele două sunt puse în oglindă, oferindu-le, astfel, posibi- 
litatea unui dialog. Gânditorul francez reia mai vechea temă a raportului dintre 
îndoială și credinţă pe care o întâlnim și în Nou/ Zestamens, dar o pune în acord cu 
provocările secolului al XVII-lea. 


”* Michael Onfray, O contraistorie a filosofiei. (3) Libertinii barocului, traducere de Dan Petrescu, 
Editura Polirom, aşi, 2008 
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În textul evanghelic, soluţia este doar de partea credinței; în Medgiraţia Întâia, 
filosoful se plasează pe poziţia unui sceptic care încearcă să-i ofere îndoielii o cale 
prin care aceasta să se poată afirma, devenind, astfel, metodică. 

În textul sacru, îndoiala este văzută doar ca un element care destructurează fi- 
inţa umană. Spre exemplu, cât timp se află sub pecetea îndoielii, Iosif, Toma sau 
Sfântul Petru sunt în rătăcire. În viaţa lor trebuie să se întâmple un eveniment ex- 
cepţional, o intervenţie divină, cum ar fi să le vorbească un înger pentru ca aceștia să 
îşi recapete credinţa. Descartes trece şi el printr-o iluminare, considerându-se atins 
de Dumnezeu, dar într-o cu totul altă manieră. Medizașiile expun tocmai această 
funcţie euristică, apofatică, a scepticismului. Îndoiala lui Descartes este una de tip 
metodic, ce se finalizează în descoperirea lui Dumnezeu în cadrele cele mai intime 
ale fiinţei umane, dar nu pe calea unei prezenţe fizice, ca atingere, prin simţuri, ci pe 
calea unei atingeri” mentale, a unui amor Dei incel/lecrualis, cum va spune Spino- 
za. În Evanghelii, îndoiala lui Losif, Petru şi Toma rechema o atingere fizică. Spre 
deosebire de această experienţă religioasă, Descartes, filosoful modern, în acelaşi 
timp și om care optase pentru adevărul ştiinţific, avea nevoie să simtă, în primul 
rând, o „atingere” intelectuală din partea lui Dumnezeu. El a conştientizat această 
atingere prin evidenţa cunoaşterii pe care o dobândea prin cercetarea asiduă, în care 
vedea semnele unei confirmări divine. 

În secolul al XVII-lea, se ajunsese la un alt nivel de religiozitate, o religiozitare 
care captase spiritele cele mai elevate, spre deosebire de formele iniţiale ale crești- 
nismului, când primii apostoli şi cei convertiți de aceştia erau, cu predilecție, oa- 
meni simpli, care aveau nevoie de o prezenţă directă a lui Dumnezeu. 

Descartes însuși deschide direcţia unui creştinism modern, care se adresează, în 
primul rând, incelectualilor, astfel că îndoiala lui nu mai este una obişnuită, nu mai 
este o simplă stare de incertitudine în faţa unor conţinuturi concrete, ci devine o în- 
doială metodică, ce se plasează la un cu totul alt nivel, mult mai profund, care are ca 
obiect facultăţile de cunoaștere. Astfel, îndoiala lui Descartes nu îl are în vedere pe 
Dumnezeu ca pe o realitate concretă, ci ca suport pentru tot ceea ce înseamnă posibi- 
litatea cunoașterii omenești. Îndoiala lui Descartes este metodică, fiind îndoiala unui 
om care sondează cele mai rafinate disponibilităţi ale spiritului. Îndoiala a fost, aşadar, 
resemnificată, s-a transformat în scepticismul unui intelectual și de aceea ieșirea filo- 
sofului din incertitudine și descoperirea credinţei în Meditaţia a treia echivalează, ca 
trăire și emoție, cu atingerea lui Christos de către Toma, în istoria din Evanghelii, sau 
cu decizia lui Iosif de a o lua de soţie pe Maria după ce primește, în vis, mesaj de la 
Îngerul Domnului. Prin această experiență mentală, în care îndoiala îl va conduce pe 
Descartes spre Dumnezeu, filosoful se apropie de experienţa lui Pavel, care, cu toate 
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că nu a avut ocazia să-l cunoască direct pe Christos, a devenit şi el un veritabil apostol, 
dar unul al intelectualilor. 

O primă situaţie în care mesajul christic este preluat în logica unui discurs 
adaptat intelectualilor a apărut atunci când Saul s-a convertit în drumul Damascu- 
lui, când mergea să-i prigonească pe primii creștini. Odată transformat în creştinul 
Pavel, el a dobândit puterea de a-l „iubi inrel/ecrual pe Dumnezeu ”. Contemporanii, 
mai ales după vizita din Arena, când Sfântul Pavel s-a impus în faţa filosofilor prin 
calităţile lui oratorice, l-au identificat cu o reîntrupare a lui Hermes. Descartes se 
recheamă tocmai din această tradiţie paulină care a impus, în chip definitiv, vocaţia 
universală a creştinismului pe care doar un discurs de tip filosofic îl putea oferi și nu 
cel primar, de sorginte iudaică, al primilor apostoli. Măreţia lui Pavel constă în ace- 
ea că el a reușit să impună acest punct de vedere al universalităţii credinţei creştine. 
În contextul secolului al XVII-lea, când apărea din nou tensiunea dintre o credință 
cu accente locale şi una care, cu adevărat, să se deschidă spre universal, era nevoie de 
un nou Pavel, unul modern, prin vocea căruia să glăsuiască din nou Hermes. 

Înainte de a analiza modul în care Descartes va reuşi să unifice credinţa şi ra- 
ţiunea, este necesar să ne întoarcem la originea conflictului pre-paulin dintre cele 
două, pe care îl găsim descris în textul Nou/ui Zesramens, care înfăţişează modul în 
care îndoiala filosofică poate fi anihilată prin adevărul impus de credinţă. 

Unul dintre momentele de maximă încărcătură filosofică din textele Nou/ur 
Testament este cel legat de îndoiala lui Iosif. Fragmentul care descrie frământările 
lui Iosif în legătură cu fidelitatea Mariei, viitoarea lui soţie, este descris doar în 
Evanghelia lui Marei, aceasta fiind, de alrtel, cea mai veche dintre Evanghelii, singu- 
ra scrisă în aramaică, limba vorbită de Christos, și care, după toate probabilitățile, 
constituia textul ce se adresa, în primul rând, evreilor. Această evanghelie avea un 
vădit caracter mesianic şi era destinată celor care aşteptau o nouă împărăție și pe acel 
mult dorit conducător providenţial. 

După cum relatează textul sfânt, Iosif trebuie să se decidă dacă Maria este în- 
sărcinată prin graţia divină sau ca urmare a unui păcat săvârșit cu un alt muritor. 
Evanghelia după Marei ne spune că Iosit, logodnicul Mariei, era un om drept. 
Aflând că viitoarea mireasă avea prunc în pântece, el nu a dorit să o supună unei 
umilințe publice. EI lua, astfel, asupra sa păcatul, păstrând în taină ofensa proprie 
pentru a evita lapidarea femeii ce s-ar fi dovedit adulterină pe baza mărturiei sale. 

Iosif căuta, de fapt, o soluţie rațională pentru alegerea sa. Însă, în situaţia 
aceasta particulară, raţiunea nu îl putea ajuta prea mult. Din cauza ambivalenţei 
deciziei, în această delicată dilemă, el a ajuns la nevroză. Somnul său era neliniștit, 
iar el devenise predispus spre a primi mesaje onirice venite din inconștient care să-i 
întărească decizia. Lupta din sufletul său se ducea între evidenţa faptului că Maria 
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era însărcinată și trăirea lui în faţa evenimentului, întrucât iubirea sinceră şi pură pe 
care o citea în ochii fetei trăda un adevăr dincolo de înțelegerea omenească. 

Darele problemei se schimbă radical atunci când, în timpul somnului, lui Io- 
sif îi apare în vis un Înger al Domnului, care îi confirmă zămislirea de la Duhul 
Sfânt. La trezire, Iosif urmează porunca Îngerului. Decizia nu mai are nimic raţio- 
nal; la prima vedere, Iosif pare copleșit de pulsiunile iraționale, care îl fac să aleagă o 
cale extrem de periculoasă pentru el, ce presupunea să cedeze afectelor chiar și în 
faţa celor mai zdrobitoare evidențe ale faptelor concrete. Iosif a ales însă perfect 
uman, în spiritul profund al unei logici a inimii, singura instanță care poate să-i 
confere omului puterea de a înfrunta viaţa. Îngerul din vis a venit să vindece toate 
rănile inimii provocate de rațiune, întărind-o cu forţa inefabilă a credinței. 

În iconografia creștină, frământarea filosofică a lui Iosif apare reprezentată 
sub forma unui om chircit, îndoit de spate, încovoiat, ce poartă în mână un toiag în 
care se sprijină, prin care este legat de pământ, incapabil să privească cerul. Iosif stă 
întins, aproape leşinat, în fața acestui om contorsionat, ce simbolizează îndoiala 
aducătoare de tulburare (Figura nr. 122). 

Un al doilea moment în care raţiunea pare a fi triumfătoare în faţa credinţei se 
petrece mult mai târziu, când, sub presiunea evenimentelor de după crucificarea lui 
lisus, Petru cedează și se dezice de învățătorul său. Lepădarea lui Petru este tulbură- 
toare, deoarece marchează un drum invers, nu al convertirii și al descoperirii credinței, 
ca în cazul lui Iosif, ci, din contră, al abandonării acesteia în faţa unor presiuni exis- 
tenţiale. El neagă ferm faptul că l-ar cunoaște pe Iisus, ca şi cum amintirile i-au fost 
şterse: „Dar el s-a lepădat înaintea tuturor zicând: «Nu știu ce zici»” sau «Nu cu- 
nosc pe omul acesta» şi, în final, a treia oară va spune întărind «Nu cunosc pe omul 
acesta» şi se jură când tocmai cântă cocoşul de trei ori. Cocoșul, simbol solar, vine să 
proiecteze, astfel, lumina asupra acestei minciuni ce dovedea natura umană, fragilă, a 
lui Petru care vrea să îşi salveze viaţa (Figura nr. 123). El se dezice de trei ori, abando- 
nând, prin minciună, adevărul credinţei şi preferând o logică în care scopul scuză 
mijloacele, în cazul de faţă scopul fiind salvarea propriei vieţii. Dezicerea lui Petru este 
involuntară, este un act ratat, care îl va pune pe apostol în stare de perplexitate, 
făcându-l să se rușineze de sine. lisus anticipase efectul pe care frica îl putea avea asu- 
pra unui suflet încă insuficient maturizat în planul credinţei. Petru se dovedea a fi la 
nivelul adânc al inconştientului său încă omul vechiului timp. Paradigma nouă, creş- 
tină, nu ajunsese să modifice straturile cele mai profunde ale personalităţii sale. De 
câte evidențe este nevoie până când un mental să fie schimbat? 

Pornind de la această consemnare evanghelică, tradiţia populară a mai creat 
istoria unei a patra deziceri a lui Petru, mult mai impresionantă de această dată. Spre 
sfârșitul vieţii, la o vârstă extrem de înaintată, pe când se găsea la Roma, în vremea 
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Figura nr. 22. Josif faţă-În-față cu îndoiala sa (frescă — Figura nr. 123. La cântatul cocoșului, Petru 
din Biserica Rusă „Sfânta Ecaterina” din Roma esce cuprins de îndoială în legătură cu Învă- 
țătura lui lisus — sculptură paleocreştină din 
Biserica „Sfântul Paul”, Roma 
(Fotografie realizată de Marius Dumitrescu, la Roma, 2015) 


di Imaginile mi-au fost descoperite și indicate de Părintele Constantin Naclad, preot la Biserica 
„Sfântul Nicolae Domnesc” din Iaşi și cadru didactic la Facultatea de Teologie Ortodoxă din Iași, cu 
care am și purtat discuţii pe tema reprezentărilor îndoielii în iconografia creştină. În ambele imagini, 
îndoiala este sugerată prin intermediul unui toiag ce surprinde şi aspectul fizic, vizual, al acesteia: 
chircirea, instabilitatea şi incapacitatea personajului de a-și menţine verticalitatea. fără sprijin. În 
ambele reprezentări, pe lângă acest aspect de disconfort fizic, personajele biblice, prin poziţia mâinii 
şi a capului, reflectă o dispoziţie profund meditativă, de introspecţie. Din acest punct de vedere, 
considerăm că îndoiala hiperbolă din Medizaria înrâia se înscrie perfect în această tradiţie ce corelează 
îndoiala și meditaţia ca stări premergătoare unei autentice convertiri ce se recheamă din cele mai 
intime resorturi ale interiorităţii umane. 
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vremea Împăratului Nero, care îi reprima pe creştini, Petru este copleşit de îndoială 
vizavi de adevărul creştin. Legenda Aurea sancrorum, o colecţie de hagiografii, scri- 
să de Iacobo de Voragine, în jurul anului 1260, dar tipărită de numeroase ori în 
secolele următoare, consemnează faptul că, în momentul în care voia să fugă din 
Roma spre a scăpa de martiriu, Petru l-ar fi revăzut ultima dată pe Iisus, pe Via Appia. 
În faţa apariţiei neaşteptate a lui Iisus, Apostolul l-ar fi întrebat: Domine, quo 
vadis”? (Încorro re-ndrepți, Doamne?), la care lisus i-ar fi răspuns: Venio Romam 
iterum crucifigr” > (Am venit la Roma, spre a fi din nou crucificat). Consternat de 
răspunsul Învăţătorului, Petru decide să se întoarcă la Roma, primind, astfel, marti- 
riul. Această ultimă întâlnire terestră cu Mântuitorul l-a determinat pe Petru să 
descopere sensurile cele mai adânci ale misiunii sale creştine. EI va cere, mai apoi, să 
fie crucificat cu capul în jos. Unii interpreţi au văzut în acest gest un act de profun- 
dă smerenie faţă de Mântuitor, iar alţii au identificat sensul, mai mult filosofic, al 
unei inversări a valorilor. Acceptrând martiriul crucificării cu capul în jos, Petru a 
ales în mod fundamental credința, răsturnând astfel temelia lumii dinspre Pământ 
spre Cer. Fiind astfel crucificat, Petru putea privi Cerul, care a devenit noua sa casă, 
fondată pe adevăr, iubire şi pace. Orientându-se spre legile Cerului, care presupun 
afirmarea adevărului, și nu spre cele ale teluricului, ce recheamă ascunderea, disimu- 
larea, înșelarea și, în mod fundamental, tot ceea ce ţine de legile războiului, Petru a 
pus bazele noii lumi creștine, ale cărei fundamente sunt iubirea, egalitatea şi frater- 
nitatea dintre oameni. 

O altă interpretare mult mai obscură ne trimite cu gândul la o inversare a or- 
dinii creştine, la o deschidere spre diavol. Scrisul pe dos este specific diavolului. În- 
toarcerea lumii pe dos îl va pune pe diavol deasupra şi pe Dumnezeu dedesubt. Este 
poate momentul cel mai semnificativ al convertirii lui Petru atunci când trebuie să 
accepte ceea ce pare de neacceptat, şi anume iertarea lui Lucifer, recunoașterea lui ca 
cel mai înalt şi mai frumos dintre îngeri. Această recunoaștere provoacă o suferință 
enormă apostolului, care însă trebuie să o accepte cu seninătatea pe care i-o oferă 
Cerul pe care acum îl poate admira în toată splendoarea lui. Dacă diavolul este ispi- 
titorul, duşmanul şi acuzatorul omului, omul, la rândul său, este singurul care îi 
poate fi avocat acestuia în faţa lui Dumnezeu, oferindu-i şansa iertării. 

Ultima îndoială filosofică ce apare în Evanghelii, poate cea mai tulburătoare 
dintre toate, este aceea a lui Toma, prezentată în Evanghelia după Ioan, capitolul 20. 
Este vorba despre adevărul credinţei în faţa adevărului filosofilor, în speţă cel enunțat 
de Aristotel. Adevărul, în concepţia Stagiritului, trebuia să urmeze, pentru validare, 


97+ Jacobo de Voragine, Legenda aurea sanctorum, divini verbi concionatoribus perguam utilis et 
uberrima, Matsiti, sub praelo Joannis Garcia Infangon, 1688, p. 289 
5 Ibidem 
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calea corespondenţei, ceea ce însemna că: dacă spun despre un lucru că este și el este, 
am spus un adevăr; dacă spun despre un lucru că este și el nu este, am spus un fals. 

Evanghelia după loan începe cu întâlnirea dintre Maria Magdalena şi Iisus. 
Întrevederea este destul de ciudată, întrucât există un puternic grad de confuzie. 
Mai întâi, Maria Magdalena nu îi recunoaşte lui lisus vocea, confundându-l cu gră- 
dinarul. Momentul devine aproape penibil. Prima întâlnire, după Înviere, a lui 
lisus cu discipola sa, apare ca o neînțelegere grosolană. Abia la o a doua etapă a 
identificării, de data aceasta şi pe cale vizuală, Maria din Magdala se convinge că EI 
este Învăţătorul. Ea vrea să îl atingă, dar nu este lăsată pe motiv că Mântuitorul încă 
nu s-a ridicat la Cer. În acest eveniment identificăm o chestiune ce nu poate fi ac- 
ceptată decât prin credință. În acest moment al recunoaşterii, lisus aduce mai mult 
a fantasmă creată de o imaginaţie febrilă decât a realitate. 

Confirmarea adevărului începe să prindă sens într-o manieră platoniciană, 
dialectică, pe baza unei coerenţe a viziunilor, deci a opiniilor, abia la întâlnirea lui 
lisus cu apostolii. Aici însă lipseşte Toma. El suspicionează, într-o manieră aristote- 
lică, adevărul impus prin convergenţa unor opinii, care puteau ţine de registrul unei 
viziuni colective. În decizia lui Toma de a nu crede se ascunde, de fapt, o critică 
subtilă a acelei teorii inductive de tipul dialecticii platoniciene ce fondează adevărul 
pornind de la probabil, prin convergenţa opiniilor, până se ajunge la un punct de 
vedere evident, unanim acceptat, prin coerenţa acestor opinii individuale. 

Toma are nevoie, așadar, de o probă evidentă, de tipul adevărului enunțat de 
Aristotel, fondată deci pe corespondenţă. EI trebuie însă să aştepte până ce Iisus se 
ridică la Cer și poate fi atins. Într-un final, după Înălţarea la Cer, lisus apare special 
pentru Loma, care îl poate atinge, cerceta, analiza. Văzându-i clar mâinile ce poartă 
urmele cuielor și coasta străpunsă de lance, Toma este, în final, convins de faptul 
miraculos al Învierii. Apostolul este liniştit pe deplin, iar credinţa lui este întărită 
suficient de probele concrete ale corespondenței dintre ceea ce se spune despre Învi- 
ere şi realitatea ei palpabilă; nicio urmă de îndoială nu-i mai umbrește serenitatea 
sufletului. Numai că, în acest moment de maximă graţie, lisus îl dojeneşte, 
arătându-i că adevărul credinţei nu este de aceeași natură cu cel filosofic. Ar fi de 
domeniul absurdului ca Mântuitorul să se transforme într-un personaj de circ care, 
la fiecare reprezentaţie cerută de public, să-și arate urmele suferințelor trupești. De 
aceea, lisus va spune: M-ai văzut și ai crezut, adăugând: Fericiţi cei ce n-au văzut și 
au crezut. Astfel, adevărul filosofiei aristotelice își pierde valoarea în faţa Adevăru- 
lui, care este viaţa şi calea, fondat prin actul inefabil al credinţei. 
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Relevarea celor patru etape ale metodei carteziene în textul Meditaţiile metafizice 


O la fel de mare tulburare în faţa adevărului credinței a resimţit şi tânărul Des- 
cartes în nopţile de singurătate petrecute la Neuburg an der Donau, unde se retrăsese 
în toamna anului 1619, în așteptarea marilor confruntări ale timpului. Era momentul 
ce punea față în faţă două armate fanatice, cea a protestanților și cea a catolicilor, ce 
urmau să arunce Europa într-o baie de sânge. Îndoiala semănase rădăcini adânci în 
sufletul fragil al soldatului, care nu mai putea înţelege raţiunile unui război fratricid, 
ce deja făcuse mii de victime inocente. Cum Adevărul întârzia să-i apară de sub lumi- 
na Soarelui sensibil, tânărul filosof s-a adâncit în interioritatea sa, căutând, de astă 
dată, lumina Soarelui dinlăuntrul său, din cel mai îndepărtat loc al conștiinței sale 
zbuciumate. Aristotel nu putea oferi o soluţie acestei lumi care devenise totalmente 
incoerentă și iraţională. În lungile sale meditații din timpul nopţii, bântuit de vise şi 
halucinaţii, Descartes va reuși să găsească un nou tip de raportare la Dumnezeu, dife- 
rit de tot ceea ce se căutase până atunci. Era un Dumnezeu al meditaţiilor metafizice, 
altul decâr cel al lui Aristotel, dedus din silogisme, așa cum îl acceptase Toma din 
Aquino, diferit de cel al lui Platon, care îl vedea într-o lume imuabilă a ideilor eterne 
separate de om, diferit și de cel al fanaticilor iraţionali, care se războiau la nesfârșit, 
ucigând Creaţia. Soluţia lui la această căutare disperată a lui Dumnezeu trebuia să 
deschidă o cale nouă în care știința, filosofia și religia să poată lucra împreună. 

Meditaţiile metafizice, analizate din perspectiva celor patru reguli ale metodei 
carteziene, ne dezvăluie programul unei metafizici ce urmează calea geometrică 
(more geometrico ), care vizează, în primul rând, descoperirea unor axiome la care se 
poate ajunge în urma unui complex proces de analiză. Această cale geometrică, des- 
chisă de către Descartes, va constitui metoda pe care o vor urma toţi marii filosofi 
raţionaliști din secolul al XVII-lea, de la Spinoza şi până la Leibniz. 

Descoperind, în urma unor complexe analize, principiile cu rol de axiome, 
garanţii ale unui adevăr venit pe calea intuiţiei, gânditorii epocii moderne au purces 
la o cercetare metafizică de tip ştiinţific, urmând calea unor ample sinteze. Ultima 
etapă a unei astfel de metode a descompunerii şi recompunerii succesive, ce urmă- 
reşte ordinea raţiunilor, era aceea a enumerărilor și verificărilor complete, ce presu- 
punea o refacere a întregului demers deconstructiv şi constructiv, un fel de recapi- 
tulare și de control al tuturor pașilor parcurși. Descartes propune, în acest context, 
patru reguli ale unei metode raţionale de a accede la Adevăr, respectiv: evidenţa, 
analiza, sinteza şi enumerarea. 

Pentru a descoperi legătura subtilă dintre conţinutul Mediraiilor metafizice 
şi cele patru reguli ale metodei, pe care Descartes le expune în celebrul său Discurs, 
trebuie, mai întâi, să urmărim traseul ordinii raţiunilor, aşa cum apare el în cele șase 
meditații. 
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a) Regula analizei și îndoiala de tip hiperbolă din „Meditaţia întâia” 


Medicația Întâia avea ca obiectiv subminarea fizicii lui Aristotel, care era în- 
temeiată pe datele simţurilor și conducea la geocentrism. Îndoiala asumată, deveni- 
tă, astfel, metodică, se constituie într-un proces complex, al cărui rol era să anihileze 
atât prioritatea lumii sensibile, cât, mai ales, cea a simţurilor și a fantasiei ca facultăți 
de cunoaștere capabile să ne ofere adevărul. 

Descartes consideră că rezultatul unei astfel de fizici întemeiate pe prioritatea 
simţurilor şi a fantasiei a condus la o viziune eronată. 

Reprezentarea geocentrică a Universului se fonda, în esență, pe ideea formei 
substanţiale a greutăţii, considerată de Stagirit drept cheia de boltă a fizicii. Corpurile 
grele, precum Pămânrul, trebuiau să stea la baza unui Univers ierarhizat în funcţie de 
greutatea elementelor. În chip firesc, apa trebuia să se găsească peste Pământ, aerul, 
un element mai subtil decât apa, deasupra acesteia, urmat, în ierarhie, de foc, a cărui 
mișcare era întotdeauna ascendentă, acesta fiind deasupra tuturor. În final, a cincea 
esenţă, eterul, a cărui mișcare perfectă era circulară, alcătuia stelelele și se găsea deasu- 
pra zonei lunare. Prin varianta dezvoltată de Ptolemeu, modelul geocentric a ajuns să 
fie cunoscut lumii occidentale, iar prin intermediul scolasticii, el a devenit canonic. 
Însă, odată cu secolul al XVI-lea, prin teoriile lui Nicolaus Copernicus, Giordano 
Bruno, Galileo Galilei, dar mai ales datorită legilor descoperite de Johannes Kepler, 
s-a dovedit atât teoretic, cât și experimental, falsitatea geocentrismului. 

Descartes, adept al teoriilor copernicano-kepleriene și cunoscând foarte bine 
cercetările lui Galileo Galilei, a înţeles că matematica este instrumentul universal al 
ştiinţei, fiind cheia pentru comprehensiunea modului în care funcționează întregul 
cosmos. Ordinea și măsura surprinse de o Marhesis Universalis sunt calităţile prin 
care Dumnezeu, Fiinţa perfectă, a creat Universul care ascultă de un model mate- 
matic coerent. Cine deţine Marhesis-ul, ştiinţa matematicii, poate surprinde, cu 
adevărat, esența și coerenţa lumii, îi poate descoperi legile care o guvernează și poate 
stăpâni o ştiinţă a lucrurilor. Matematica l-a condus însă pe Descartes, în chip inevi- 
tabil, spre o viziune heliocentrică asupra Universului. Megizașiile metafizice prezin- 
tă acest drum inițiatic, în care geocentrismul fondat pe cunoașterea sensibilă cedea- 
ză locul viziunii heliocentrice, bazate pe cunoașterea intelectivă, al cărei suport este 
matematica. Punctul de plecare al Medizazii/orîl constituie îndoiala, văzută mai ales 
ca un act al voinţei care neagă o cunoaștere ce pare a fi iluzorie, dar având, totuşi, 
pretenţia de a găzdui Adevărul. 

Îndoiala de tip hiperbolă sau exagerată se constituie într-o metodă radicală, ce 
va porni de la asumarea ideii că nu trebuie acceptat nimic îndoielnic ca fiind adevă- 
rat. Ecuația carteziană are ca premisă faptul că este de preferat ca tot ceea ce este 
îndoielnic să fie considerat fals și, mai mult, ceea ce este fals să fie considerat ca ine- 
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xistent. Este un drum în care se preferă mai degrabă nimicul decât ceva care poate fi 
fals. Riscul major al unei astfel de căi de urmat este solitudinea, izolarea, ruptura 
faţă de orice fel de atracţie către lumea sensibilă, ce devine, astfel, iluzorie, distur- 
bantă, contaminând conștiința cu judecăţi false ce conduc spre erori. 

Filosoful este convins că există o virzus estimativa, o putere de a accesa adevă- 
rul, dar acest lucru, cu siguranță, implică efortul de a depăși un stadiu infantil, chiar 
primitiv, de raportare la lume. Asemenea lui Platon care, în dialogul Parmenide, ofe- 
rea un exemplu asupra unui exerciţiu mental ce nu lăsa spiritul să lenevească, și filoso- 
ful francez deschide drumul metodei blocajelor succesive, al alternanţei de teze și con- 
tra-teze al căror scop este să dezvolte spiritul dialectic în căutarea Adevărului. Descar- 
tes va fi, poate, primul care se va îndoi de facultăţile noastre de cunoaștere, ca atare 
deosebindu-se de scepticii de până a el, care se îndoiau doar de diverse cunoștințe. 

În contextul în care se impunea heliocentrismul, iar studiile de optică revelau 
o lume, în micro și în macro, diferită de cea cotidiană, Descartes descoperă că o 
primă sursă a îndoielii o constituie simţurile și datele ce ne vin pe această cale. Dacă 
simţurile sunt înșelătoare, înseamnă că și existența lucrurilor materiale devine îndo- 
ielnică, ceea ce are drept consecinţă, conform hiperbolei îndoielii carteziene, inexis- 
tenţa lumii sensibile. Implicaţiile unei astfel de hiperbolizări sunt extrem de grave, 
căci ele conduc la solipsism și fac imposibilă ştiinţa. 

Descartes construiește imediat o contra-teză, ce debutează cu un celebru 
„dar” („rmais”): „Dar deşi simţurile sunt înșelătoare, faptul că simt este totuși o cer- 
titudine”.S Filosoful francez se vede obligat să separe facultatea de cunoaştere, 
respectiv simţurile, ca sursă a unei certitudini ferme, de obiectul cunoașterii — alcă- 
tuit din lucrurile materiale. Obiectul facultăţii de cunoaștere devine însăși facultatea 
ca atare care își garantează obiectul. Fapru/ că simr pare a fi o certitudine de ne- 
zdruncinat şi, astfel, chiar dacă obiectul este neclar, el este totuşi, cu siguranță, real. 

O nouă contra-teză este deschisă de formula „cu roate acestea ” („toutefois"): 
„Cu toate acestea am luat în seamă aici faptul că sunt om, şi drept consecință că am 
obiceiul de a dormi și a-mi imagina în visele mele aceleași lucruri, sau uneori mai 
puţin plauzibile, ca şi cele ale respectivilor smintiţi, pe care ei le au fiind treji”.7 
Acest nou contra-argument ne trezeşte suspiciunea asupra faptului că facultatea de 
cunoaștere se află în imposibilitate de a distinge iluzia, visele sau halucinaţiile non- 
materiale de existența corporală, fizică, din lumea pe care o considerăm obiectivă. 
Acest lucru adânceşte, într-o manieră radicală, starea de îndoială, punând sub sem- 
nul întrebării lumea materială, corporală. Textul cartezian continuă cu un fel de 


”” Ren€ Descartes, Meditaţii Metafizice, în româneşte de Ion Papuc, Editura Crater, București, 1993, 
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concluzie la această etapă a drumului îndoielii de tip hiperbolă: „să presupunem 
deci, acum, că am adormit, că toate particularităţile acestea, şi anume că deschidem 
ochii, că ne mișcăm capul, că ne întindem mâinile, și alte lucruri asemănătoare, nu 
sunt decât iluzii înşelătoare”.9* De data aceasta, solipsismul nu mai poate fi evitat, 
iar filosofia lui Descartes se apropie în acest punct de iluminarea lui Buddha (Ce/ 
Trezit), care trebuia să recunoască că totul este o iluzie, un vis, o maya. 

Dar o nouă teză este pe cale să se nască. Chiar şi atunci când constatăm că 
simţurile sunt înșelătoare, există un al doilea nivel de cunoaștere oferit de datele 
intelectului, cel care judecă și raționează și ale cărui informaţii par a fi neafectate de 
diferenţa dintre vis și veghe. Căci, fie că visăm sau suntem treji, 2 + 2 și 2 x 2 vor da, 
întotdeauna, 4, iar un pătrat nu va avea mai mult de patru laturi, după cum avea să 
constate filosoful. Adevărurile matematice nu sunt afectate, prin urmare, de datele 
simţurilor; dimpotrivă, ele constituie oarecum esența celor din urmă. Dacă aceste 
adevăruri ar fi absolute, atunci, în calitate de esențe ale sensibilului, ele ar fi capabile 
să-l reabiliteze, cel puţin în plan ontologic. 

Descartes ar fi putut dezvolta, în acest punct, o filosofie similară celei a lui Pi- 
tagora sau a lui Platon, pentru care, în pofida schimbărilor din lumea sensibilă, 
există o stabilitate la nivelul formelor găzduite de spiritul cosmic, unde ideile lucru- 
rilor rămân imuabile în eternitate. Filosoful francez s-ar fi putut mulțumi cu soluţia 
gânditorilor din Renaștere, care vorbeau despre un Sufler a/ lumii și despre un Inre- 
lect universal activ, toţi marii filosofi de până la el s-au oprit aici, nimeni nu a îm- 
pins îndoiala mai departe. Descartes va construi însă o nouă teză, care va submina 
din temelii lumea ideilor lui Platon. 

Filosoful francez, de pe poziiţile unui bun creștin, care crede în atotputerni- 
cia lui Dumnezeu, construiește un argument născut dintr-un scrupul al intelectului 
uman care se descoperă finit. Faţă de Pitagora, Platon sau Ficino, care vorbeau des- 
pre idei în sine și pentru sine, Descartes leagă ideile de intelectul uman, ceea ce de- 
termină apariţia unui scrupul conform căruia nimeni nu ne poate garanta faptul că 
datele pe care le posedă acest intelect au valoare de absolut. 

În raport cu un intelect infinit, toate certitudinile noastre pot fi probabile. În 
acest context, ordinea raţiunilor impune tema unui Dumnezeu care poate face ori- 
ce. Descartes este conștient că nu are o certitudine asupra existenţei unui astfel de 
Dumnezeu care poate fi înşelător şi, de aceea, este foarte precis în textul Medirariei 
întâia, subliniind faptul că acest contra-argument ce vine să falsifice adevărurile 
matematice este, de fapt, fondat pe o „opinie”, opinia fiind ceva personal, lipsit de 
universalitate. Fragmentul exprimă clar această ambiguitate a argumentului: „Cu 


5 Jbidem, p.21 
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toate acestea, am în mintea mea o anumită opinie, că există un Dumnezeu care poa- 
ce face totul, şi care m-a creat făcându-mă întocmai aşa cum sunt. Însă cine poate să 
mă asigure că acest Dumnezeu nu a făcut în așa fel încât să nu existe niciun pământ, 
niciun cer, niciun corp întins (...) și cu toate acestea eu să am senzaţia că toate aceste 
lucruri există.”9? Fragmentul, prin formula „cine poate să mă asigure”, scoate în 
evidenţă exact scrupulul pe care îl are un intelect finit în faţa Adevărului. Putem 
presupune că Descartes, în faţa acestui scrupul, s-ar fi putut întreba: „Cine poate să 
mă asigure că adevărul meu este absolut atâta timp cât eu îmi conștientizez limitele? 
Dumnezeu, dacă este infinit, poate crea o infinitate de adevăruri eterne, de lumi 
posibile, care pentru mine pot fi, în starea actuală, de nebănuit.” Acest scrupul pu- 
tea fi, așadar, consecinţa descoperirii recente a heliocentrismului care făcea ca toate 
adevărurile lumii vechi să se prăbușească. Astfel, ceea ce accepta ca adevărat un om 
al ştiinţei medievale părea, dintr-o dată, ciudat pentru omul de știință modern ce se 
baza pe datele matematicii. Prin acest scrupul, Descartes nu exclude posibilitatea ca 
ştiinţa matematică să poată fi, la rândul său, penibilă în raport cu alte exigenţe ale 
unui intelect divin infinit, la fel cum știința calităţilor, fondată pe datele simţurilor, 
era faţă de propria sa viziune. 

Acest scrupul al intelectului face ca Descartes să împingă îndoiala într-un 
spaţiu pe care nimeni nu l-a mai atins până la el. Cu toate acestea, filosoful se fereşte 
să folosească sintagma Dumnezeu Înșelător, preferând să specifice doar calitatea lui 
Dumnezeu de a putea face orice. 

Jean-Luc Marion caută să identifice originalitatea carteziană în raport cu în- 
trebările tradiționale. Metoda, îndoiala, cogiro-ul şi probele existenţei lui Dumne- 
zeu evidenţiază elemente noi, inedite, dar toate aceste teze admit, cel puţin separat, 
antecedente. Există, totuși, o teză care caracterizează, în specificul său, gândirea car- 
teziană şi care a fost subestimată, şi anume /ibera creație a adevărurilor eterne de 
către Dumnezeu. Niciun adevăr, oricât de esenţial apare el spiritului uman, nu are o 
valabilitate absolută pentru Dumnezeu, deoarece Dumnezeu este cel care L-a creat. 
Alrfel spus, orizontul raţionalităţii datorează evidenţa şi claritatea sa, pentru noi de 
nedepăşit, unei instauraţii divine, așadar unei condiții incondiţionare, care face ca 
raţiunea umană să devină, astfel, condiţionată. 

Drumul deschis de îndoiala de tip hiperbolă prinde cote exagerate, specifice 
unui mental de tip baroc. Într-o astfel de lume a falsului universal, pe care îl poate 
provoca chiar Dumnezeu, filosoful francez nu-l mai poate găsi pe Dumnezeu cel 
bun, garant al Adevărului, ajungând, asemenea maniheilor, să îl considere drept 


79 Rene Descartes, Meditaţiile metafizice, Editura Crater, Bucureşti, 1993, p. 22 
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artizan al lumii pe „un anumit geniu rău” (un certain mauvais genie)” 5 deosebit de 
viclean şi înşelător (ruse er rrompeur)””. Tema Geniului Rău ne pune în faţa unui 
nou scrupul, de această dată al voinei, mult mai radical decât primul, cel al intelec- 
tului. Scrupulul voingei este consecvent metodei îndoielii radicale. Dacă tot ceea ce 
este îndoielnic este fals şi ceea ce este fals nu există, rezultă că, urmând îndeaproape 
drumul raţiunii sceptice, nimic nu mai poate exista; absolut totul trebuie refuzat, 
negat, neacceptat printr-un act al voinței. Geniul Rău este născut din scrupulul 
voinţei ce devine negativă, refuzând să participe la un real falsificat în integralitatea 
sa. În acest moment de final al Meditaţiei întâi, filosoful experimentează o stare de 
cădere în abis, de panică generalizantă, sufocantă, similară unei morţi clinice. Tex- 
tul cartezian este grăitor în acest sens: „Voi crede că cerul, aerul, pământul, culorile, 
formele, sunetele și toate lucrurile exterioare pe care le vedem nu sunt decât iluzii şi 
înșelărorii, de care se foloseşte el pentru a abuza de credulitatea mea. Mă voi consi- 
dera pe mine însumi ca neavând deloc mâini, nici ochi, neavând deloc carne, deloc 
sânge, ca şi cum nu aș avea deloc simţuri, dar crezând pe nedrept că am toate aces- 
tea”.9% Descartes este consecvent cu îndemnul lui isus din Evanghelia lui Marei. 
„Iar dacă ochiul tău cel drept te sminteşte pe tine, scoate-l și aruncă-l de la tine, căci 
mai de folos îţi este să piară unul din mădularele tale, decât tot trupul tău să fie 
aruncat în Gheenă”.98* Coruperea este generalizată şi doar o tehnică de totală nega- 
re a căilor prin care sufletul se leagă de această lume poate asigura, dacă nu salvarea, 
măcar încetarea înșelării prin suspendarea voită a judecății. 

Sfârşitul Medirașiei înrâi ne prezintă o ultimă contra-teză, deschisă tot de un 
„dar”, care ne dezvăluie un Descartes prea puţin dispus să abordeze o cale ascetică, ce 
l-ar conduce spre negarea tentaţiilor lumii captive. Filosoful o spune extrem de clar: 
„dar acest proiect este penibil și presupune o mare trudă”.95 Proiectul la care face 
referință Descartes implica o experiență de maximă asceză, a cărei finalitate era nega- 
rea totală a lumii și a forţei cu care ea atrage sufletul. În final, gânditorul francez pre- 
feră tihna sufletească găsită în vis în locul neliniștii spiritului treaz. Visul generalizat, 
care preia locul realităţii, a constituit una dintre temele predilecte ale mentalului ba- 
roc. În vis, iluzia devine reală, iar Eul este purtat, fără voia sa, într-o călătorie fără liber 
arbitru şi judecată morală, este lumea unde totul este permis, inclusiv eroarea. A ieși 


%1 Rene Descartes, (Euvres. Tome LX. Meditations et Principes, Editeurs Charles Adam & Paul 
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din lumea sclaviei visului echivalează cu descoperirea sentimentului tragic al existen- 
ei, născut din utilizarea liberului arbitru, din opţiunea cutremurătoare pe care trebu- 
ie să o faci în faţa Adevărului. Megiraria întâia ne prezintă un Descartes extrem de 
conştient de pericolele care îl pot pândi pe înțeleptul care alege calea trezirii. Putem 
identifica în acest text o anumită legătură cu experienţele mistice ale preoţilor budişti, 
în speţă tibetani, care ştiu foarte bine la ce pericole se expune un suflet care nu este 
purificat suficient atunci când alege calea meditaţiei. 

Medicația Întâia ar putea fi o carte independentă, de sine stătătoare, reprezen- 
tativă pentru mentalitatea barocă dominată de ambivalenţe, contradicții și scepti- 
cism. Aproape că această primă meditaţie nu are nicio legătură cu tot restul textului 
care deschide drumul non-interogativ al deducţiilor logico-marematice. De altfel, în 
următoarele cinci meditații, stilul se schimbă și el vizibil, devenind mult mai tehnic, 
ştiinţific, riguros. Deschizând drumul certitudinilor „moderne”, odată cu Medirașia 
2 doua, Descartes încetează de a mai fi un autor strict baroc. 

Drumul negărilor succesive îl va conduce, urmând ordinea raţiunii, la cogizo, la 
acel Adevăr absolut, indubitabil, ce afirmă certitudinea pe care o posedă Eul asupra 
propriei conștiințe de sine și a faptului că există. Această conștiință se poate ridica 
apoi prin metafizică la certitudinea adevărurilor matematice, care, la rândul lor, fiind 
fructul unei metafizici universale, pot fi acceptate și ca structuri necesare ale Univer- 
sului. Înainte de a scrie textul Meditațiilor, Descartes avea, cu siguranță, foarte clară 
schema sistemului său. Nicio frază nu este întâmplătoare; textul reflectă rezultatul 
unei îndelungate preocupări pentru a se găsi formula cea mai adecvată de prezentare a 
ideilor ce-l urmăreau pe filosof din anii tinereţii când, undeva în Germania, pe malul 
Dunării, avusese acea inspiraţie considerată a fi venită direct din Olimp, de la Creator. 
Întregul demers din Medizaţii este gândit în oglindă; pentru fiecare teză există o con- 
tra-teză, iar, în final, posibilitatea existenţei unui Geniu Rău este contra-balansată de 
certitudinea demonstrată more geometrico că Dumnezeu nu poate fi înşelător. Med 
tația întâia, în pofida caracterului ei aparte, nongeometric, şi a unei aparent inexpli- 
cabile prezenţe a conţinutului ei la începutul cărţii, are rolul unei teze care trebuie 
combătută, întrucât în ea par a fi condensate toate relele acumulare de scepticismul 
libertinilor parizieni ai barocului, pe care Epoca Modernă, născută din conflictul Re- 
formei și al Contrareformei, avea datoria să le contra-balanseze. 


b) Regula evidenţei și cogito-ul în „Meditaţia a doua” 


Medicația a doua deschide marele drum al reconstrucției realului, contra- 
balansând, punct cu punct, toate etapele din cadrul îndoielii de tip hiperbolă. Me- 
ditația Întâia a ajuns într-un punct în care nu a mai rămas nimic care să nu fie obiect 
al îndoielii. Totuși, îndoiala ca atare este ceva, este un act ce implică, în primul rând, 
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reflexia, este, în definitiv, un act autentic de cugetare. Primul adevăr pe care Descar- 
tes îl descoperă cu înfrigurare se află în judecata care leagă îndoia/a de gândire. Fal- 
sul este imposibil, deoarece cei doi termeni se presupun reciproc, sunt două aspecte 
ale aceluiași lucru. Este mai mult decât dacă am afirma despre Soare că este luminos 
şi rotund; cele două aspecte, cel ce ţine de luminozitate şi cel ce ţine de rotunjime 
sunt două calități sau atribute ale aceluiași lucru, dar care nu se presupun reciproc. 
Îndoiala şi gândirea se condiționează în nuanţă specifică. Cei doi termeni nu se gă- 
sesc într-un raport de succesiune cauzală, în sensul că, mai întâi, mă îndoiesc, pen- 
tru ca, mai apoi, să gândesc, ci vin deodată, într-un raport sincronic. La această uni- 
une se adaugă un al treilea termen, și anume cel de exisrenșă, ce se găseşte într-un 
raport similar cu primele două, respectiv el este sincronic cu ele, căci îndoiala pre- 
supune gândirea și existenţa în același timp. Legătura specială dintre cei trei termeni 
face ca ei să nu poată forma un silogism, care vizează un raport de succesiune între 
premise și concluzie. Astfel, dacă afirmăm: „mă îndoiesc, deci gândesc, gândesc, deci 
exist”, chiar şi în această formulare cuvântul „deci” nu are rolul de a lega premisele 
de vreo concluzie, ci, pur și simplu, marchează o stare de fapt, un adevăr intuitiv ce 
face ca în același timp în care mă îndoiesc, să gândesc și să exist. Această primă intui- 
ţie intelectivă Descartes a folosit-o ca pe o axiomă pe care şi-a clădit, more geometri- 
co, întregul sistem filosofic. 

Filosoful francez introduce, totuși, o nuanţă în formula existenţială atunci 
când spune: eu sunt, eu exist. Se deschide, astfel, o nouă identitate patronată de 
această dată de ideea de e. Un „eu sunt” care îl presupune însă pe un alt eu (mult 
mai profund) care „există”. „Eu sunt” este întotdeauna unul personal, putând spu- 
ne „eu sunt Marian”, fiind ilicită formularea „eu exist Marian”. „Eu sunt” se referă 
la disponibilitatea concretă a eului, cu amintirile lui, cu imaginaţia și simţurile care 
îl condiționează, la acel eu psihologic care este supus îndoielii de tip hiperbolă, pen- 
tru ca, într-un final, să se ajungă la acel eu cu deschidere universală, metafizică, sur- 
prins în formula „eu exist”. Fu/ care există poate fonda metafizica, fiind același la 
toţi oamenii și garantând prin aceasta „bunul simţ”, acel lucru fundamental pe care 
filosoful francez îl punea în scenă la începutul Discursu/ui despre metoda de a căuta 
adevărul în ştiinţe. Astfel, câmpul îndoielii îi aparţine lui „eu sunt”, pe când certi- 
tudinea se corelează cu „eu exist”. Așa cum „eu sunt, eu exist” implică o legătură 
inexorabilă, tot astfel îndoiala este legată de actul cugetării, iar amândouă ţin de 
existenţă în dubla ei conotaţie, ca sensibilă și inreligibilă. De fapr, elementul central 
care face această unitate posibilă într-o manieră sincronică este Eul, înţeles în toată 
complexitatea și ambivalenţa lui barocă. 

Îndoiala, văzută în primul rând ca un act ce neagă o realitate ce poate fi falsi- 
ficaă, este înțeleasă de filosoful francez ca un act al voinței, geniul rău fiind un nu- 
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me dat, după cum am indicat în capitolul precedent, unui scrupul al voinţei care 
poate să nege totul. Gândirea pe care o implică cogiro-ul trimite la celălalt scrupul 
descris în Meditaţia Întâia şi care a fost desemnat sub numele de Dumnezeu înșelă- 
tor, având referire la intelect. Într-o altă lectură, cogito-ul face o legătură între voin- 
ţă, intelect și existență. Urmând o tradiţie augustiniană, cei trei termeni au fost 
identificaţi ca urmând, la nivel uman, Treimea Divină, ce presupunea, la o scară 
infinită, tocmai acest raport dintre voinţă, intelect și existenţă. Fiind plămădit după 
chipul şi asemănarea lui Dumnezeu, omul este, prin natura sa, prin facultăţile sale, 
o replică a legăturii intime dintre actul voinţei, al intelecţiei şi al existenţei divine. 
Dacă cei trei termeni se prezintă ca infiniţi în Dumnezeu, la om lucrurile stau dife- 
rit. Voința este infinită, în schimb intelectul și existenţa — nu. Tocmai această ina- 
decvare, nepotrivire dintre cele trei elemente menţionate mai sus a condus spre 
angoasele existențiale prezentate în Mediraria Întâia. Intelectul și existenţa, ce se 
descoperă finite în faţa unei voințe infinite, aduc, inevitabil, în lume eroarea ce tri- 
mite, în chip firesc, la întrebarea: oare nu ne Înșelăm întotdeauna? 

Totuși, chiar dacă ne înșelăm în multe privințe, cel puţin suntem siguri pe 
această intuiţie ce leagă voinţa de intelect şi existență. Mediraţia a doua răspunde la 
tulburătoarea întrebare: Ce sunt eu? La care acum se poate răspunde cu încredere: 
Un lucru care gândește. Intrând deja în ordinea raţiunilor, în chip firesc se naşte a 
doua mare întrebare: ce este un Jucru care gândește? Răspunzând la întrebare, Des- 
cartes oferă o hartă a facultăţilor principale pe care le are sufletul, specificând că este 
un lucru care se îndoiește, care înţelege, care afirmă, care neagă, care vrea sau nu 
vrea, care îşi imaginează şi care simte La o privire mai atentă, se observă că filoso- 
ful a identificat șase calităţi principale ale sufletului: faptul că acesta are calitatea 
îndoielii, a înţelegerii, că poate judeca afirmând sau negând, că are voinţă prin fap- 
tul că vrea sau nu vrea, că posedă imaginaţie și simţire. Concluzia acestei definiții 
oferită naturii umane ne conduce spre constatarea că sufletul este mult mai ușor de 
cunoscut decât trupul. Mai mult, trupul și corporabilitatea, în general, sau res 
extensa, cum o numeşte Descartes, rămâne un lucru greu de înţeles, chiar misterios. 

Medicația a doua se încheie cu celebra probă a bucății de ceară care își pierde 
calităţile iniţiale de gust, miros şi culoare la atingerea cu focul. Exemplul este extrem 
de sugestiv, întrucât arată că până și ceea ce rămâne în final din ceară, respectiv în- 
tinderea în sine, ca ceva indestructibil, continuă să fie greu de înţeles chiar și cu spi- 
ritul. Parcă simţim în frământările lui Descartes în faţa bucății de ceară ceva din 
zbuciumul fizicienilor secolului al XX-lea ce au transformat materia în energie prin 
fuziunea nucleară, demonstrând ambiguitatea absolută a acesteia. 


936 Ibidem, p. 29 
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6) Regula sintezei și drumul rațiunilor în „Meditaţiile a treia”, „a patra” și „a cincea” 

În Medicația a treia, odată descoperit „Eul” substanţial, a cărui autenticitate 
şi realitate nu pot fi falsificare, Descartes se vede în situaţia ca, urmând ordinea stric- 
tă a raţiunii, să abordeze natura lui Dumnezeu. Este un efort de a contrabalansa 
consecinţele născute din scrupulul voinţei şi cel al intelectului din Medizazia înrâia, 
ce au condus spre ipoteza unui Geniu Rău şi a unui Dumnezeu înșelitor. O primă 
constatare pe care o face filosoful este aceea conform căreia Dumnezeu se prezintă 
sufletului ca o idee. Pornind de aici, Descartes a inițiat descoperirea naturii și origi- 
nii ideilor pe care le posedă sufletul. În urma acestui demers, au fost identificate trei 
tipuri de idei în funcţie de originea lor. 

În primul rând sunt ideile a căror sursă se găsește în lumea exterioară, ce stă 
sub patronajul Geniului Rău. Aceste idei au însă un mare grad de falsificare, ele 
fiind sursele principale ale erorilor. În al doilea rând sunt ideile născute ca rezultat al 
afectelor şi voliţiilor de tor felul, care, chiar dacă îşi au originea în interioritatea 
noastră, sunt condiţionate de lucrurile exterioare. Este sugestivă constatarea filoso- 
fului atunci când mărturisea că pasiunile sunt ale sufletului, dar că acestea nu pot 
apărea în lipsa trupului. În al treilea rând sunt ideile care par a se fi născut odată cu 
sufletul şi a căror origine nu poate fi identificată în legătură cu lucrurile exterioare. 
În această categorie se încadrează ideile matematice, care se fondează pe abstracții ce 
nu-și găsesc corespondent în lumea sensibilă, imediată, a simţurilor, ci sunt intuiţii 
pure ale intelectului, aşa cum ar fi ideea de punct, de unitate sau cea de infinit. 

Dintre toate aceste idei care nu depind de lucrurile exterioare, cea care îl fasci- 
nează cel mai mult pe filosoful francez este legată de infinit, pe care el o corelează cu 
ideea de perfecţiune, inspirat fiind de filosofia Renașterii, care, de la Cusanus și până 
la Bruno, dezvoltase o veritabilă teorie care unise cei doi termeni. Această unire era 
însă totalmente străină de spiritul aristotelic și scolastic. Pentru Stagirit, din cauza 
iraționalităţii sale, infinitul era suspectat că ar fi mai aproape de haos, de lipsa de mă- 
sură și coerenţă decât de o posibilă formă de expresie a perfecțiunii. Pentru antici, în 
speţă pentru Aristotel, părintele scolasticii, Cosmosul era finit, căci numai într-o lu- 
me finită putea funcționa o logică centrată pe principiul identităţii şi, mai ales, al non- 
contradicţiei. Pentru Descartes, cum am văzut însă în Medlitaţia întâia, tocmai finitu- 
dinea facultăţilor noastre intelective era sursa erorii şi putea conduce la plăsmuirea 
unui Dumnezeu care poate fi înșelător. Un intelect infinit ar fi fără erori, respectiv 
perfect, tocmai prin faptul că s-ar putea armoniza cu o voinţă infinită. 

Această viziune revoluţionară asupra infinitului va fi, de fapt, cheia moderni- 
tăţii care va deschide conflictul cu gândirea scolastică. Descartes se fereşte să aborde- 
ze problema naturii corporale înaintea demonstrării existenţei lui Dumnezeu, pen- 
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tru a evita, astfel, capcanele panteismului. Infinitul rămâne în stadiul unei idei cu 
care operează sufletul. O idee însă aparte deoarece sufletul nu o poate înțelege. „Și 
aceasta nu încetează de a fi adevărat, chiar dacă eu nu înţeleg infinitul, sau chiar 
dacă există în Dumnezeu o infinitate de lucruri pe care nu le pot înţelege, şi poate că 
nici nu mă pot apropia în niciun fel de ele cu gândirea: căci ţine de natura infinitu- 
lui faptul că natura mea, care este finită și mărginită, nu-l poate înțelege.” 

Descartes va indica cu claritate faptul că ideea de infinit, corelată cu aceea de 
Dumnezeu, nu-și poate avea sursa în tendinţa permanentă a sufletului spre perfec- 
ţionare. Chiar dacă sufletul are această minunată calitate a progresului, a perfecțio- 
nării continue, ea implică întotdeauna un raport ca de la potenţă la act. În cazul lui 
Dumnezeu însă, totul este acolo în act.%* Filosoful va susţine că perfecţionarea 
permanentă a sufletului este, ea însăși, un semn evident de imperfecţiune. Descartes 
afirmă în manieră explicită: „Ba chiar nu este, oare, un argument infailibil şi foarte 
sigur al imperfecţiunii cunoașterii mele faptul că ea sporeşte puţin câte puţin și că se 
mărește gradual?” Concluzia este evidentă: „ideea pe care o am despre o ființă mai 
perfectă decât fiinţa mea trebuie, cu necesitate, să fi fost produsă în mine de o fiinţă 
care să fie, în fapt, mai perfecră.”9% 

În acest moment din Meditaţia a treia, Descartes pune în joc celebrul argu- 
ment ontologic al lui Anselm. Ideea de infinit şi cea de perfecțiune nu-și pot găsi 
izvorul nici în universul lucrurilor sensibile, ce stau sub patronajul unui geniu rău, 
dar nici nu se pot origina în sufletul uman, căci el generează scrupule născute din 
finitudinea sa, care poate deveni principala sursă a imperfecţiei și a erorilor. 

Ideile de infinir şi de perfecțiune nu-și pot avea sursa decât într-o fiinţă care 
este, în act, perfectă și infinită, iar această fiinţă trebuie, cu necesitate, să existe astfel, 
din moment ce sufletul îi posedă ideea. 

În Meditația a patra, trecând în registru concluziile celorlalte meditații, filo- 
soful conchide că sufletul este, cu siguranţă, mult mai uşor de cunoscut decât tru- 
pul şi posedă o idee clară și distinctă despre Dumnezeu ca realitate perfectă şi infini- 
tă. Scopul acestei meditații este anunţat chiar din titlul său, şi anume deosebirea 
judecăților adevărate de cele false”. Descartes se îndreaptă în chip evident spre acel 
loc unde adevărul a fost găsit, şi anume spaţiul vieţii interioare, ce găzduiește acele 
judecăţi al căror obiect nu are legătură cu lucrurile exterioare ce ţin de imaginaţie și 
mai ales de datele simțurilor. În acest teritoriu al ineităţii, se găsesc principiile logice 


7 Ibidem, p: 44 

5% Ibidem 

”9 Ibidem, PP: 44 — 45 

7 Descartes foloseşte pentru Mediaţia a patra un titlu sugestiv pentru conţinutul său: Despre adevăr 


și despre fals. 
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şi, mai ales, judecăţile matematice. Adevărul acestor judecăţi ce nu ţin de experienţa 
sensibilă este garantat de faptul că ele sunt puse în mintea mea de către Dumnezeu 
după modelul sigiliului care rămâne imprimat în ceara topită. În acest moment al 
ordinilor raţiunii, Descartes lansează celebrul argument ce stabilește faptul că 
Dumnezeu nu poate fi înșelător, întrucât există o contradicţie între ideea de perfec- 
ţiune și cea de înşelare: „Mai întâi, voi recunoaşte că este imposibil ca el [Dumne- 
zeu] să mă înșele vreodată, pentru că în orice fraudă și înșelăciune există un anumit 
fel de imperfecţiune. Şi oricât de mult ar părea că să poți să înșeli ar fi un semn de 
subtilitate, sau de putere, totuși, să vrei să înșeli dovedeşte, fără îndoială, slăbiciune 
şi răutate. Şi, în consecință, aşa ceva nu poate să existe în Dumnezeu.””” O ființă 
perfectă nu poate fi înșelătoare, deoarece acest lucru ar fi un semn evident de slăbi- 
ciune (faiblesse””, imbecillitatem””). Dumnezeu cel adevărat, descoperit de ordi- 
nea raţiunilor create de COgito, nu poate să fie un geniu rău sau un Dumnezeu înşe- 
lăror; El este un Dumnezeu al Creaţiei, al afirmației și nu unul al unei voințe care 
neagă. „EI” spune „să fie”, nu „să nu fie”. Dacă Dumnezeu nu vrea să înșele, atunci 
puterea de a judeca, pe care El a semănat-o în intelectul meu, „mi-a dat-o astfel încât 
eu să nu greşesc niciodată”. În acest moment al ordinii rațiunii, Descartes con- 
struieşte ideea de bun simţ, acel „Don sens” pe care îl plasează în prima frază din 
Discursul asupra metodei şi care este egal distribuit la toți oamenii, căci nimeni nu 
se plânge că ar dori să-l aibă mai mult. 

În spirit augustinian, filosoful francez va lansa teoria conform căreia eroarea 
este consecința unei lipse, a unei slăbiciuni a intelectului în raport cu voinţa. „Este 
ştiut că doar din faptul că voinţa (2 volonre”, voluntas” <) Bind cu mult mai am- 
plă şi mai întinsă decât intelectul (/enrendemene”, intellecrus”%), eu nu o înglo- 
bez între aceleași limite, ci o extind şi la lucruri pe care nu le înțeleg, care, fiindu-mi 
în sine indiferente, ea se rătăcește cu extremă ușurință, și alege răul în locul binelui, 


”' Ren€ Descartes, Meditaţii Metafizice, în româneşte de Ion Papuc, Editura Crater, București, 1993, 
p. SI 

99 Descartes, Mădirations metaphysiques, chronologie, presentation et bibliographie par Jean-Marie 
Beyssade et Michelle Beyssade, GF Flammarion, Paris, 1992, p. 135 

* Ibidem, p. 134 

+ Rene Descartes, Meditaţii Metafizice, în românește de Ion Papuc, Editura Crater, București, 1993, p. sI 
99 Descartes, Meditations metaphysiques, chronologie, presentation et bibliographie par Jean-Marie 
Beyssade e: Michelle Beyssade, GF Flammarion, Paris, 1992, p. 145 

”% Ibidem, p. 142 
” Ibidem, p. 145 
5 Ibidem, p. 142 
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sau falsul pentru adevăr. Ceea ce face ca să mă înșel şi să păcătuiesc.”7” Extinzând 
voinţa spre cercetarea unor lucruri ce depășesc puterea intelectului și pe care nu le 
înţeleg se naște răul în locul binelui și falsul în locul adevărului. 

Descartes explică, în acest context, importanţa și rolul îndoielii de tip hiper- 
bolă, ce constă tocmai în a armoniza raportul dintre voinţă și intelect, negând toate 
acele conţinuturi care vizează extinderea voinţei spre teritorii vagi pe care intelectul 
nu le poate acoperi, cum sunt, în primul rând, informaţiile ce vin din zona simţuri- 
lor sau a imaginaţiei. Remediul acestei stări nu poate fi oferit decât de metoda de- 
ductivă, ce pornește de la adevăruri puţine, dar ferme, și identifică din aproape, sub 
controlul strict al raţiunii, alte lucruri ce se pot prezenta cu maximă claritate intelec- 
tului. Această stare de lucruri este condiţionată de faptul că intelectul, fiind creat, 
nu poate fi decât finit; în chip necesar, el este limitat de faptul că are cel puţin un 
început, dacă nu și un sfârșit. 

Viziunea lui Descartes asupra Eului este diferită de aceea a lui Aristotel. Pentru 
Stagirit, intelectul universal activ, impersonal, racorda intelectele pasive, particulare, 
ale tuturor entităţilor gânditoare concrete. În această concepție antică, doar intelectul 
universal activ este nemuritor, cel pasiv dispărând odată cu individul concret care l-a 
găzduit. Descartes, chiar dacă face distincţia dintre eu sunr și eu exist, nu vorbeşte 
nicăieri despre posibilitatea existenţei a două intelecte, ca în filosofia aristotelică, ci de 
un același eu şi un același intelece, ce se deschide fie spre lumea sensibilă și devine „eu 
sunt”, fie spre structurile ce ţin de ineitate și devine „eu exisc”, dar indiferent de dis- 
ponibilitatea lui, Fuz/ este același. Această conştiinţă unitară a sinelui este una umană 
în definitiv, creată și supusă forței limitei, finitudinii și, prin aceasta, erorilor. 

Filosoful încearcă un oarecare regret în legătură cu condiţia finită a intelectu- 
lui omenesc ce nu poate cunoaște, precum Dumnezeu, printr-o vedere clară şi evi- 
dentă, toate lucrurile. Cu toate acestea, există și ceva bun în această stare de fapt, şi 
anume că ni s-a dat puterea de a nu emite judecăţi cu valoare de adevăr asupra unor 
lucruri pe care nu le cunoaştem în mod clar şi distinct. În textul Mediraziei a para 
simţim și un anumit disconfort al filosofului în faţa liberului arbitru, în care nu 
vede, neapărat, o calitate de mândrie pentru om, ci, mai degrabă, una care trebuie să 
îndemne la prudenţă, el fiind sursa tuturor relelelor și a erorilor dacă este folosit 
abuziv. Fascinar de frumuseţea matematicii și a științei în general, filosoful francez 
ar sacrifica cu ușurință darurile liberului arbitru pentru putinţa de a cunoaște într-o 
manieră totală, arhetipală. Descartes trădează, la o lectură mai atentă, o oarecare 
filiație cu ideea de predestinare din mediile protestante, unde credinţa în programul 
divin este incompatibilă cu liberul arbitru. Pentru autorul Megizaziilor metafizice, 


” Rene Descartes, Meditaţii metafizice, în româneşte de Ion Papuc, Editura Crater, București, 1993, 
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cunoașterea, urmând câteva reguli de metodă riguroasă, precum cele descoperite de 
el, ar putea face ca liberul arbitru să devină inutil și chiar periculos, întrucât poate 
deveni sursă a erorilor. Dacă omul și-ar perfecționa cunoașterea astfel încât ar elimina 
eroarea, el s-ar apropia de intelectul divin. În acel Olimp, dincolo de nori, alegerea ar 
deveni inutilă, deoarece Dumnezeu nu alege, căci EI deja a ales. 

Scopul Medizației a cincea este să elibereze spiritul de ambivalenţele create de 
îndoiala metodică, evident exagerată. Forţa adevărului creat de cogiro, dar mai ales 
obiectivitatea lui Dumnezeu fac ca acest caracter radical al îndoielii să nu mai fie 
valabil. Nu mai este important ceea ce este obiect al îndoielii, ci, mai ales, ceea ce 
poate deveni obiect al certitudinii. Pe acest nou drum creat de Medizașia a doua, a 
treia şi cea de a patra, se poate iniţia un discurs al cărui scop trebuie să îl reprezinte 
contrabalansarea argumentului unui Dumnezeu înșelător, ce făcea ca adevărurile 
matematicii să fie falsificate. Astfel, din moment ce Medizaţia a patra a demonstrat 
că Dumnezeu nu poate fi înșelător, matematica poate să își reia rolul de instanță 
capabilă să traducă într-un limbaj formal realitatea sensibilă. Astfel i se poate oferi 
sensibilului o anumită coerenţă, pe care o asigură imuabilitatea şi eternitatea struc- 
turilor matematice. În curgerea și schimbarea permanentă a lucrurilor sensibile 
există, totuși, ceva constant care le asigură coerenţa. Mai mult, orice stare de fapt 
din sensibil poate fi reprodusă prin intermediul coordonatelor carteziene x, y, z. 

Matematica se vede în situaţia de a putea oferi o poartă regală spre esenţa lu- 
crurilor sensibile, spre transpunerea lor într-un cod stabil, care devine, astfel, com- 
prehensibil. Descartes gândește dinspre realitatea subiectului, determinat de Dumne- 
zeu să vadă lumea într-un anumit mod, spre realitatea lumii: „Existenţa lui Dumne- 
zeu îmi determină gândirea”. Această determinare divină asigură legătura dintre 
structurile matematice și realitatea sensibilă. Gândirea mea, afirmă filosoful, este în 
esenţa ei fondată pe o logică a cărei structură este matematică, pentru că așa a vrut 
Dumnezeu să alcătuiască lumea, respectând legile proporţiei și pe cele ale armoniei și 
a tot ceea ce ţine de matematică. Ceea ce se prezintă minții ca evident trebuie să fie şi 
adevărat. Chiar dacă Mediraţia a cincea nu ne oferă prea multe garanții cu privire la 
realitatea lumii sensibile, existând încă riscul ca să fim doar într-un vis — cel puţin 
visul este al lui Dumnezeu și nici într-un caz al unui Geniu Rău. Lumea poate fi un vis 
al lui Dumnezeu, pentru că în ea există cel puţin certitudinea faptului că 2 + 2 și 2 x 2 = 4. 

Medlitaţia a cincea se încheie puţin cam brusc, oarecum lăsând discursul într-o 
ambiguitate și neîmplinire la fel cum era și Creaţia în a cincea zi, când existau deja 
toate elementele Lumii, dar lipsea cel care să se bucure de ele, care să aprecieze măreţia 
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lui Dumnezeu. În lipsa omului, întreaga Creaţie ar fi rămas un loc minunat al eternu- 
lui plictis. 


d) Regula enumerării sau relația suflet — trup în „Meditaţia a șasea” 


Meditaţia a șasea vine să împlinească întregul demers metafizic cartezian. Este 
incontestabil meditaţia cu arhitectonica cea mai complexă, reevaluând în oglindă 
temele angoasante ale îndoielii de tip hiperbolă din Medlzazia înrâi. Tema de fond 
constă în a reabilita existenţa obiectivă a sensibilului, a corporabilităţii, a ceea ce con- 
stituie lumea exterioară. Este locul unde se naşte celebrul dualism cartezian. Cele do- 
uă substanţe, cea gânditoare (res cogirans) şi cea întinsă (res extensa), își definesc aici 
statutul ontologic. 

În prima parte a argumentării, Descartes amintește, încă o dată, temele gene- 
rale lansate în Mediraţia întâi, prin care se demonstra faptul că nu putem avea în- 
credere în datele simţurilor şi că nu putem separa visul de veghe pe baza unor crite- 
rii sigure şi ferme. Argumente de acest gen păreau însă suficiente pentru a falsifica 
întreaga natură corporală și a o plasa sub incidenţa non-realului, fiind, cel mult, o 
iluzie fantastică creată de un Geniu Rău. Mediraia a șasea se desfăşoară însă sub 
incidenţa demonstrării faptului fundamental că Dumnezeu nu poate fi înșelător. 

Se naște, în acest context, un prim argument în favoarea reabilitării sensibilu- 
lui: dacă Dumnezeu este perfect şi nu înşală, atunci EI nu putea crea ceva inutil. De 
exemplu, noi putem să gândim cu intelectul figuri cu o mie de laturi, însă imagina- 
ţia este departe de a ne oferi astfel de perspective. Ea devine, prin urmare, o faculta- 
te de prisos, fiind mult inferioară intelectului. Cum însă Dumnezeu nu putea crea 
nimic inutil, este evident, așadar, că fantasmele fac legătura cu lumea corporală, care 
este de altă natură decât cea găzduită de facultatea cogitativă. Imaginaţia devine 
termenul mediu între sensibil și inteligibil. Dacă Descartes s-ar fi oprit la nivelul 
primelor două meditații, în acel solipsism al cogizo-ului, facultatea imaginativă ar fi 
fost într-adevăr de neexplicat. Cum însă Dumnezeu, fiinţă perfectă, nu creează ni- 
mic inutil, rezultă că imaginaţia și simţurile trebuie să aibă un obiect real. 

Al doilea argument pe care îl pune Descartes în scenă este legat de faptul că 
omul nu poate crea cu propria sa voinţă realitatea oferită prin intermediul simţuri- 
lor, ceea ce face ca aceasta să dobândească obiectivitate. 

Al treilea argument constă în disconfortul resimţit în lipsa aerului, a apei și a 
alimentelor. Absența acestor elemente poate provoca maximă suferință și chiar 
moartea, ceea ce înseamnă că prezenţa lor este necesară. Posibilitatea de a compensa 
lipsa lor obiectivă prin creaţii pur spirituale este iluzorie. Un pahar cu apă creat la 
nivelul fantasiei nu va putea să satisfacă niciodată setea. 
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AI patrulea argument este legat de prezenţa involuntară a durerii atunci când 
corpul se simte afectat de factori exteriori, cum ar fi o săgeată care intră în picior. 
Chiar dacă există oameni cu picioarele amputate care resimt, în continuare, durere 
în membre chiar dacă acestea lipsesc, faptul nu s-ar întâmpla dacă ei nu ar fi avut 
niciodată picioare. Descartes explică cum, în acest caz, nervii ce pornesc din creier 
păstrează amintirea piciorului pierdut. Din acest argument, rezultă că trupul este 
perceput ca ceva diferit de celelalte corpuri, sufletul fiind legat de trup într-o manie- 
ră foarte intimă care să asigure comunicarea celor două substanţe. Chestiunea de 
fond a acestei comunicări vizează, de fapt, modul în care se produce transferul me- 
sajelor verbale spre corp. A-i spune unei mâini să se ridice și aceasta să se ridice este 
același lucru, în definitiv, cu a-i spune unui munte să se ridice şi el să facă acest lu- 
cru. Paradoxul comunicării substanțelor rămâne destul de enigmatic, sugerând o 
anumită ambiguitate a dualismului cartezian. 

Al cincilea argument este legat de prezența pasiunilor. Descartes avea să con- 
state că pasiunile sunt ale sufletului, dar ele nu pot să apară în lipsa corpului, întru- 
câr reflectă, în modul cel mai intim, legătura dintre suflet și trup. 

Al şaselea argument se bazează pe continuitatea și coerenţa stării de veghe, ca- 
re nu sunt prezente atunci când este vorba despre vise sau despre halucinaţii. După 
somn, la revenirea în starea de veghe, ne aflăm într-o realitate care păstrează coeren- 
ţa dinainte de culcare, cu alte cuvinte, ne trezim în aceeași lume, lucru care nu este 
valabil în cazul viselor şi al halucinaţiilor. Visele sunt independente unul de altul, 
având o maximă libertate și spontaneitate. Lumea din starea de veghe ni se impune 
cu obiectivitate, forțându-ne, în permanenţă, să ne adaptăm ei. 

Trauma cea mai mare a lui Descartes, pe care o putem identifica relativ uşor în 
textul Medizaţiilor metafizice, este legată de penetrarea universului visului în starea de 
veghe. Este vorba despre ceea ce numim halucinaţii sau distorsiuni ale percepţiei. Este 
momentul când realitatea corporală își pierde statutul de obiectivitate. Halucinaţiile 
relativizează la maximum ideea de realitate, reprezentând o penetrare violentă a uni- 
versului subiectiv în cel exterior care are pretenții de obiectivitate. 

În finalul Medizaţiilor, prin cele şase argumente care vin să confirme obiecti- 
vitatea realităţii corporale, Descartes caută, în fapt, remediul la această situaţie ce 
poate degenera în solipsism şi deznădejde. Halucinaţiile, mai ales, pun cel mai mult 
sub semnul întrebării posibilitatea de a avea o cunoaștere adecvată asupra a ceea ce 
numim realitate corporală obiectivă. 

Spre sfârșitul Medizaţiei a șasea se găseşte un fragment care vine să confirme 
faprul că Descartes şi-a îndeplinit misiunea reabilitării lumii corporale cu succes: „Și 
trebuie respinse toate îndoielile din aceste zile care tocmai au trecut, ca fiind hiper- 
bolice și ridicole, în special această incertitudine cu privire la somn, pe care nu-l 
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putem deosebi de veghe.” 


Dacă se întâmplă totuși ca în real să pătrundă ceva 
similar visului, ca o apariţie și o dispariţie neexplicabilă a unui element ciudat, stra- 
niu, străin de acea realitate, este de preferat să considerăm că cel care ne joacă feste 


: 1002 
este creierul nostru. 


Realul corporal nu poate produce astfel de lucruri inexpli- 
cabile, căci „din faptul că Dumnezeu nu este deloc înșelător” (Dieu n est point 
trompeur“”, Deus non sit fallax **) rezultă că, în privinţa aceasta, nu sunt înşelat 
deloc”'*%. Sufletul şi trupul sunt, așadar, două substanţe de esenţă total diferită, 
dar care comunică foarte intim între ele. Descartes consfinţeşte aceasta prin celebra 
formulă: „Suflerul nu stă în trup precum corăbierul în corabia sa”. Tratatul Omul 
şi mai ales Pasiunile suflerului vor încerca să descrie pe larg mecanismele prin care 
sufletul și trupul comunică, făcându-se apel la acel termen mediu care este glanda 
pineală, organ care are rolul să transforme mesajele ce vin de la corp în mesaje ce ţin 
de natura sufletului și invers. Efortul din Medizaţia a șasea constă, prin urmare, în a 
reabilita simţurile, conferindu-le importanţă în dobândirea adevărului. 

Ultima meditaţie ne descoperă un Descartes care se înscrie din plin în zbu- 
ciumul gândirii europene, pe care filosoful francez o ridică la înălțimi inimaginabile 
până atunci. 

Platon a încercat ceva similar în dialogul Parmenide, prin blocaje succesive, izo- 
lând gândirea, pentru ca apoi să o coboare în lume. Filosoful antic a tratat totul din 
perspectiva Unuw-lui: „... nimic din acestea nu există și nu se vădește în cazul celorlalte 
lucruri, dacă Unu nu este”.199% Dialogul Parmenide ar fi trebuit să continue să trateze 
realitatea şi din punct de vedere al Multiplului, dar părintele Academiei nu o face, 
poate pentru că vedea în această operaţie un exerciţiu spiritual prea ne-filosofic. 

După Renaștere, care valorizase panteismul, complexe de acest gen nu mai 
funcţionează. În pofida matematismului pe care îl afișează cu orice ocazie, Descar- 
tes, om al timpului său, este şi un mare naturalist, dar şi un fin psiholog, un cercetă- 
tor care se îndreaptă spre universul afectelor, fără scrupulele şi fobiile lui Plaron. El 
descoperă individul în elanul său vital spre libertate, un individ care sabotase, 
printr-o experienţă de câteva sute de ani, orice fel de principiu de autoritate. Medi- 
tația a șasea scoate în evidenţă tensiunea între omul care se îndreaptă spre lume, 
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izolând intelectul de simţuri, și acela care era nevoit să facă acest drum şi invers, 
inundând spaţiile siderale ale propriului spirit cu pasiuni şi apetenţe de tot felul. 
Descartes trebuie înţeles și ca un antropolog, ca un gânditor cu o deschidere amplă 
spre înţelegerea fenomenului „om” şi abia apoi poate fi considerat, într-un context 
accidental, părintele științei moderne. 

Tensiunea deschisă de filosof o regăsim la mai toţi gânditorii Europei mo- 
derne. Primul care a resimţit-o dramatic, împins până în pragul disperării, a fost 
Blaise Pascal, gânditor format în acelaşi climat spiritual ca şi Descartes. Războiul 
dintre rațiune și pasiune, dintre interiorul şi exteriorul fiinţei umane creează o stare 
de totală confuzie, de dezorientare existenţială. Pascal avea să constate că omul este 
măreț pentru că ştie, pentru că este înzestrat cu darul cunoașterii. Dar ceea ce știe 
este că va muri și de aici şi profundul sentiment tragic al existenţei. Ideile pascaliene 
se nasc firesc din lectura textelor carteziene unde îl întâlnește pe acel Dumnezeu al 
savanților și al filosofilor. Un Dumnezeu care, pentru Pascal, este mult prea indife- 
rent faţă de suferinţa umană, fiind opus, în mare măsură, lui Christos, Dumnezeul 
viu, care s-a sacrificat pe cruce pentru om. 

Acest tragism, fără să fie exprimat atât de direct ca la Pascal, răzbate şi din 
analiza operei kantiene. Rațiunea pură, identificată în prima Crizică, coboară în 
lume, în exterior, în Critica rațiunii practice. Devenind practică, rațiunea expulzea- 
ză în câmpul imoralităţii toare înclinațiile, întreaga noastră sensibilitate. O morală 
perfect inumană, din moment ce tot Kant vine şi ne arată în cea de a treia Critică, 
Critica facultății de judecare, că frumosul şi sublimul, fiind moduri de reprezentare 
estetică, o ființă pur intelectuală, lipsită de sensibilitate, nu le-ar avea. Frumosul 
oferă măsura omenescului, el se găseşte numai la om, căci agreabilul este și la anima- 
le, iar binele la orice ființă raţională. Astfel, domeniul artei și al judecăților estetice 
conferă măsura omenescului. Crizica rațiunii practice şi Cricica facultății de judecare 
sunt în contradicţie, căci frumosul nu-și are locul în lumea imperativului categoric. 
Această contradicţie între rațiune şi sensibilitate, între interioritatea noastră și plasa- 
rea în exteriorul sensibil, între filosofie și artă, între moral şi imoral îi va fi reproșată 
lui Kant de o întreagă generaţie de gânditori, ce se numeau, cu mândrie, kantieni. 

O întoarcere la estetismul și moralitatea greacă îi apăreau lui Schiller şi bunu- 
lui său prieten, Goethe, ca fiind soluţia salvatoare, capabilă să impună un nou clasi- 
cism în stare să asimileze experienţa creştină și să evite înfundăturile dramatice pe 
care le putea potenţa un raţionalism excesiv, parmenidian. 

Dacă piesa Hamler deschide o perspectivă tipic barocă asupra condiţiei umane, 
în care nicio soluţie nu este posibilă pentru profunda criză existenţială, deoarece sfere- 
le vieţii se îndepărtează una de alta, destructurând armonia dintre om şi lume, nu 
acelaşi lucru se va întâmpla în epoca modernă propriu-zisă, obsedată de a regăsi acest 
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echilibru pierdut. Bunăoară, în Fauscul lui Goethe, fapta poartă în ea semnul armo- 
niei dintre exterior şi interior, dintre eul nostru adânc și lumea sensibilă. În contextul 
acestei zbateri din gândirea europeană, care îşi caută idealul clasic, Descartes reprezintă 
momentul când parcă toate energiile se strâng laolaltă într-un dialog al mesei rotunde. 


Structura formală a Meditaţiilor sau marea hiperboli metafizică 

Analiza structurării Megiraţiilor metafizice relevă modul în care Descartes con- 
struieşte ordinea raţiunilor în oglindă, asemenea ramurilor unei hiperbole maremati- 
ce. Se poate urmări, aşadar, cum Meditaţia a doua, a treia, a patra, a cincea şi a șasea 
vin să contrabalanseze argumentele şi obiectele îndoielii expuse în Medlzaria înrâza. 

Odată prezentată ordinea raţiunilor, se poate ajunge la momentul culminant 
al analizei Medlzaţiilor când toate piesele dispersate pot fi puse laolaltă, admirându- 
se simetriile, proporţiile și armoniile sistemului cartezian. Filosoful a translatat ma- 
tematica în filosofie și a realizat în consecinţă un sistem a cărui structură se pliază pe 
o hiperbolă matematică. 

Acest sistem poate fi reprezentat printr-o diagramă care dezvăluie modul în 
care se concatenează raţiunile carteziene, ce izvorăsc din metoda sa, în care analiza Şi 
sinteza sunt gândite într-o simetrie de tip hiperbolic (Schema nr. I). 

Reprezentarea grafică relevă faptul că Descartes a gândit cele şase meditații 
având în vedere perfecțiunea cifrei 6, corelând-o cu simbolul ocult al lui Jupiter, dar 
şi cu cele șase zile ale Creaţiei biblice. Simbolul ocult al lui Jupiter trimitea în primul 
rând la Olimp, locul ce se situa deasupra Parnasului, unde muzele ocroteau, sub 
îndrumarea lui Apollo, toate artele. Consecvent cu filosofia aristotelică, care consi- 
dera că în dobândirea Adevărului există trei etape, prima fiind experienţa, a doua — 
arta, iar a treia — știința, a cărei menire era să releve universalul, Descartes vede 
Olimpul ca sursă de inspiraţie pentru ideea de Marhesis Universalis, ca ştiinţă uni- 
versală, ce trebuia să releve un Adevăr ce se găsea deasupra celui oferit de arte. 

Simbolul lui Jupiter era o combinaţie a cifrelor 2 și 4, care putea 
semnifica atât 2 x 4 = 8, opt fiind cifra infinitului, dar mai precis re- 
prezenta o sumă ce trimitea explicit la cifrele 2 și 4 (2 + 4 = 6), fiind 
poate mai aproape de modul în care Descartes structurează cele şase 
Meditaţii metafizice, în sensul unei veritabile teologii albe, realizând o cores- 
pondenţă perfectă între acestea şi cele șase zile ale Creaţiei prezentate în Vechiuu/ 7es- 
tament. Simbolul lui Jupiter poate ascunde, la o privire mai atentă, numeroase coduri. 

Dacă privim din punctul de vedere al operaţiilor fundamentale ale algebrei, 
observăm că suma 2 + 4 = 6 reprezintă perfecțiunea Lumii create în cele 6 zile ale 
Genezei biblice. 
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2+ 4 = 6 => Perfecţiunea Lumii create; 2 + 2 = 4 şi 2 x 2 = 4 => Perfecțiunea matematicii și a spiritului; 2 x 4 = 8 => Perfecţiunea lui Dumnezeu 
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Apoi, intrând pe teritoriul mixt al adunării și al înmulţirii, constatăm că cifra 
doi ascunde perfecțiunea matematicii sau a spiritului Lumii prin identitatea rezul- 
tatului celor două operaţii algebrice diferite: 2 + 2 = 4 și 2 x 2 = 4. 

Înmulțirea pură, 2 x 4 = 8 este simbolul atorputerniciei lui Dumnezeu. Ast- 
fel, simbolul lui Jupiter, atât de îndrăgit de Descartes, releva un cod al Lumii gândit 
din perspectiva Creaţiei prin intermediul a două cifre, 2 şi 4, şi două operaţii mate- 
matice, adunarea şi înmulţirea. Urmărind firul deschis de algebră, putem constata 
cum Descartes pune aceste cifre la lucru pe coordonatele x, y, pentru a transfera 
ordinea raţiunilor într-o figură geometrică de tip hiperbolă. Această hiperbolă poa- 
te fi urmărită în diagrama propusă de noi (Schema nr. 1), în care Medizașia întâia şi 
Meditaţia a şasea construiesc ramurile hiperbolei, iar cogiro-ul reprezintă focarul 
hiperbolei. 

Cifra 2 face trimitere directă la prima și ultima meditaţie, care au un statut 
aparte. Mediraţia Întâia, la fel ca şi Mediraţia a șasea, surprinde două elemente inde- 
pendente oarecum de ordinea generală a certitudinilor. Medgiraia înrâia este corelată 
cu primul act al Creaţiei, care este lumina, ce apare din nimic. În acest caz, sesizăm O 
evidentă paralelă între cogizo-ul din prima parte a Medizaţiei a doua şi lumina din 
Vechiul Testament. Dacă lumina iniţială a Creaţiei apare din nimic, cogiro-ul, la rân- 
dul său, apare din îndoiala hiperbolă, echivalentă, prin lansarea ipotezei unui Geniu 
Rău, cu o negare totală a realului, adică cu nimicul, deoarece ea avea ca premisă să 
considere probabilul drept fals, iar falsul să fie considerat ca inexistent. Nimicul dina- 
intea Creaţiei şi Geniul Rău ca punct terminus al îndoielii creează aceeași stare de per- 
plexitate în faţa neantului. Bucuria Creaţiei și a Adevărului este trăită cu aceeași inten- 
sitate în faţa luminii primordiale, ca şi în faţa descoperirii certitudinii cogiro-ului. 

Meditaţia a șasea surprinde momentul în care întregul univers și-a dobândit 
certitudinea și era nevoie de o entitate capabilă să certifice această împlinire. La fel 
cum în cea de a șasea zi a Creaţiei este plămădit omul, care trebuie să contemple 
măreţia și frumusețea lumii abia constituite, tot astfel şi în Medlzașia a șasea Descar- 
tes va anunţa reabilitarea totală a simţurilor, legătura dintre suflet şi trup, respectiv 
comunicarea deplină a substanţelor, care rămân totuși separate. Astfel, omul devine 
un microcosmos, care îl reflectă atât pe Dumnezeu, cât și Creaţia Sa, devenind fiinţa 
capabilă să se bucure de măreţia divină. Meditaia a șasea corespunde perfect celei 
de a șasea zile a Creaţiei, în care, așa cum surprinde Pico della Mirandola, Dumne- 
zeu trebuia să creeze pe cineva care să aprecieze măreţia și frumuseţea Lumii și să se 
bucure de ea — şi de aceea a creat omul, unitate perfectă dintre suflet și trup. 

Meditaţiile a doua, a treia, a patra şi a cincea construiesc drumul raţiunii în 
vederea recuperării certitudinilor Lumii, pierdute prin îndoiala hiperbolă, ce reflec- 
tă metoda reducţiei la absurd sau a negărilor succesive. Prin acest proces al fondării 
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certitudinilor, aceste patru meditații echivalează cu modul în care Creatorul desfă- 
şoară, pas cu pas, întreaga Creaţie, proiectând asupra ei lumina originară. 

Astfel, constatăm că, nu întâmplător, titlurile operelor lui Descartes ce tra- 
tează despre o lume ipotetică (La Lumiere, Le Monde, L Homme) ne trimit la pri- 
ma meditaţie, care corespunde /uminii divine, primordiale, urmată de cele patru 
meditații, ce își găsesc un echivalent în următoarele patru zile ale Creaţiei în care se 
construieşte Lumea (respectiv pământul, apele, plantele și animalele), şi respectiv la 
ultima meditaţie, ce corespunde plămădirii Omului. 


Unitatea dintre ştiinţă, religie și filosofie construită prin programul Mathesis 
Universalis 

Descartes își anunţă metoda de a conduce bine raţiunea și a căuta adevărul în 
cunoaștere încă din textele din tinereţe, precum Regu/i utile și clare pentru Îndru- 
marea intelectului. Mai târziu, în Discursul asupra metodei, el prezintă o structura- 
re clară a acesteia în patru etape. Mediraţiile metafizice constituie însă textul cartezi- 
an cel mai bine elaborat, al cărui principal scop constă în prezentarea și aplicarea 
noii metode asupra raportului dintre filosofie, știință și teologie. O analiză a struc- 
turii Medizaţiilor relevă o arhitectonică extrem de elaborată, de factură more geo- 
metrico, ce vine să confirme raționalismul cartezian a cărui finalitate o constituie 
descoperirea unei Marhesis Universalis, în sensul de cunoaștere arhetipală, funda- 
ment pentru orice tip de cunoaștere ştiinţifică particulară. 

Aplicând regulile metodei expuse în Discurs la textul Mediraziilor, am identi- 
ficat programul metafizic al lui Descartes. Mediraria înrâia corespunde regulei ana- 
lizei, ce presupune, după cum afirma filosoful francez, „ca dificultăţile pe care 
aveam de gând să le cercetez să le împart în atâtea fragmente cât era avantajos spre a 
le rezolva mai corespunzător”. Meditaia a doua corespunde regulei evidenţei, ce ne 
indică să nu admitem ca adevărat decât ceea ce ni se prezintă ca fiind clar şi distinct, 
respectiv evident. Medizaţiile a treia, a patra și a cincea fac referire directă, așadar, la 
etapele sintezei, aşa cum sunt acestea descrise în a treia regulă a metodei. În final, 
Meditaţia a șasea vine să încununeze întregul efort prin verificări complexe aseme- 
nea cerinţelor celei de a patra reguli expuse în Discurs. 

Putem constata, astfel, cum întreaga creaţie carteziană se înscrie în cadrul 
unui program ce urmărește identificarea unei cunoașteri universale (Marbhesis 
Universalis), care să asigure unitatea şi echilibrul dintre știință, religie și filosofie. 
Din toate scrierile lui Descartes răzbate acest efort constant și dificil de a găsi calea 
regală prin care cele trei forme principale ale culturii să se poată armoniza între ele, 
oferindu-i ființei umane demnitatea și măreţia pe care o recheamă poziţia sa cu to- 
tul și cu totul specială în Univers. 
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Spre sfârşitul vieţii sale, Ren€ Descartes este tot mai mult convins de faptul că 
filosofia sa marchează un moment important în evoluţia spiritului, revendicându-i 
o noutate absolută atunci când afirmă: „Nemo ante me, (...) a nemine ante me (nici 
unul înaintea mea, (...) nimeni Înainte de mine)”. Totuşi, el recheamă, în acelaşi 
timp, o continuitate cu tradiţia filosofică. Jean-Luc Marion, analizând formula lati- 
nă de mai sus, constata următoarele aspecte: „Dar jocul noutăţii, originalității, cu 
tradiţia, cu ceea ce a fost înainte nu presupune nicio repetiţie, dimpotrivă. El presu- 
pune că inovaţia noilor teze nu se regăseşte în vechile teze, ci în vechile întrebări: și 
chiar le regăseşte mai bine pentru că ele nu mai corespund vechilor teze.” 

Descartes concepe o teologie more geometrico pentru a oferi un suport meta- 
fizicii sale, pentru a asigura un fundament onrologiei pi fondare pe subiect. 
Această teologie o calificăm ca teologie albă, pentru că este anonimă şi indetermina- 
tă ca o foaie albă, care califică beneficiarul său fără a preciza pentru ce folosinţă, sau 
ca un cec în alb care nu stabileşte mărimea creditului sau suma creditului pe care îl 
poate atribui. Beneficiarul sau purtătorul său rămâne şi el anonim şi indetermi- 
nat. Descartes creează un fel de teologie de buzunar, o teologie la purtător. Este 
teologia pentru un misionar care ajunge la capătul lumii şi îşi pierde toate bagajele. 
El nu rămâne decât cu bunul său simţ sau raţiunea, de unde trebuie să scoată o teo- 
logie capabilă să-i justifice credinţa care I-a azvârlit la acest capăt de lume. Teologia 
albă este singura posibilă în deşert, unde orice zidire materială este supusă disoluţiei. 
Această teologie albă de misionar se deosebeşte radical față de cea predecesoare, prin 
faptul că se întemeiază pe subiect, pe un subiect abandonat de semenii săi, rătăcit, 
chiar pierdut și uitat de lumea civilizată. Misionarului, care trebuie să convertescă 
suflete fără a avea la dispoziţie nici măcar Biblia, pe care, inevitabil, a pierdut-o într- 
un ipotetic deşert, nu-i rămâne ca element disponibil decâr propria rațiune pe care 
trebuie să şi-o hipertrofieze, ajungând uneori chiar până la maladia raţiunii, de care 
amintea Jacques Derrida, când raţiunea ajunge mai nebună decât nebunia.” 

Odată cu Descartes şi după el, teologia nu-și mai asumă numai textualitatea 
sa filologică care, în gândirea anterioară, era în consens cu creştinismul Fvanghelii- 
lor. Din acest moment, teologia carteziană desfășoară reiologia sa ca o teorie asupra 
ideii de Dumnezeu, întemeiată pe o cercetare a fundamentului, a ceea ce se va numi 


*%97 Jean-Luc Marion, Sur /a rheologie blanche de Descartes, Quadrige — Presses Universitaires de 
France, Paris, 1991, pp. 10 —u 

'9%8 Jean-Luc Marion, Sur / ontologie grise de Descartes. Science cartesienne et savoir aristotelicien 
dans les Regulae, Vrin, Paris, 1993 

"9 Jean-Luc Marion, Sur /a theologie blanche de Descartes, Quadrige — Presses Universitaires de 
France, Paris, 1991, p. 450 

casti Jacques Derrida, Scriitura și diferenţa, Editura Univers, Bucureşti, 1998, p. 98 
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causa sui. Această turnură a teologiei cartezine determină modernitatea — o moder- 
nitate acuzată de ateism și libertinaj de către cercurile filologice, atât catolice, dar 
mai ales a celor protestante din Olanda. Voetius şi Regius, prin disputele care se- 
mănau mai mult a procese intentate filosofiei carteziene, vizau tocmai acest caracter 
alb, non-filologic, non-textual, prin care teologia se îndepărtează de textul revelat, 
din care rămâne doar o coală albă de hârtie, devenind o Marhesis Universalis, o şti- 
inţă la purtător. Această ştiinţă universală poate fi accesată de orice om dacă acesta 
este în posesia unei metode ce urmează drumul raţiunii. 

Cercurile filologilor, care considerau că so/a scriprura este calea de mântuire, 
nu erau dispuse să facă un pas mai departe şi să renunţe la acest ultim bastion, care 
era textul, în vederea dobândirii graţiei. Reforma carteziană le-a apărut contempo- 
ranilor ca fiind una mult prea radicală. Dacă Luther şi Calvin eliberaseră credinţa de 
cler și Biserică, Descartes dorea o eliberare de textul revelat, în care vedea pericolele 
unei hermeneutici teologice care putea deveni periculoasă, conducând la sectarism 
şi fanatism. Calea Marhesis-ului Universalis încerca să păstreze idealul antic al reve- 
ării cheoretice a divinului, ce implica, în primul rând, ideea de universalitate. 

Descartes a fost un om extrem de prudent, de ascuns şi, mai ales, duplicitar, 
încercând, prin toate căile posibile, să evite confruntările ideologice ale epocii. În 
existenţa sa cotidiană, filosoful prefera să fie considerat un bun catolic, dar, în liniș- 
tea sa, construia reveriile unei Marhesis Universalis, şi-a ales ca ţară de rezidenţă 
Olanda protestantă, dar, ce-i drept, locuia în zonele cu populaţie majoritar catolică. 
Se pot observa, în cazul lui Descartes, trei planuri de existenţă. Exista un plan A — 
de a trece drept bun catolic. Dacă nu mai funcţiona planul A, era bună şi o ședere 
mai îndelungată în lumea protestantă, care însemna, pentru el, planul B. Dacă şi 
aici lucrurile evoluau prost, ceea ce în viaţa sa s-a şi întâmplat, îi rămânea ca refugiu 
un plan C, care putea fi o curte condusă de un principe luminat, dispus să înveţe 
filosofie. Pericolul vieţii la curte era însă enorm. În primul rând nu se putea pierde 
în anonimat, deoarece cercul era mult prea restrâns, iar gradul de supraveghere ma- 
xim. În al doilea rând, proximitatea politicii putea face ca imparţialitatea lui caracte- 
ristică să fie greu încercată. 

Teologia albă, la purtător, marchează şi trecerea de la o analogie tare la una 
slabă în raportul dintre om şi divinitate. Analogia tare este aceea care ţine de specifi- 
cul omului religios. Este o cale în care omul poate să participe, în chip integral, la 
ordinea divină. Atât experienţa mistică, cât și cea alchimică creează o analogie tare, 
în care omul se poate îndumnezei fie prin contopire mistică, adusă de rugăciune sau 
exaltare în faţa pildelor textului sacru, fie pe calea unei sublimări, rezultat al unor 
cransmutaţii alchimice în contagiune cu piatra filosofală. 
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Toată această lume a analogiilor tari este pusă, oarecum, într-un con de um- 
bră odată cu apariţia cogiro-ului cartezian. Descartes rămâne consecvent principiu- 
lui analogii, considerând că omul este construit după chipul și asemănarea lui 
Dumnezeu, dar într-o manieră imperfectă. Dumnezeu nu putea crea o fiinţă per- 
fectă, deoarece ar fi intrat în contradicţie cu unicitatea şi perfecțiunea sa. Așadar, în 
mod cert, nu putea fi creată o a doua perfecţiune. 

Descartes va identifica o Sfântă Treime în raportul dintre Voința, Intelectul 
şi Existenţa Divină, trei calităţi care reflectă, de fapt, o unică realitate. Având inte- 
lectul infinit, actul de voinţă al lui Dumnezeu este, în același timp, şi un act de cu- 
noaştere, ce implică existenţa Lui ca ființă perfectă. În cazul omului, se păstrează 
această structură trinitară, în care, prin cogiro, voinţa rămâne infinită, dar intelectul 
şi existenţa sunt finite. Acest lucru face ca analogia omului cu divinitatea să fie una 
slabă, întrucâr omul este supus erorii care se originează în imperfecţiunea şi limita 
intelectului său. Omul are o limită fizică în existenţa sa şi alta în intelectul său. 
Aceasta nu înseamnă că, într-o oarecare măsură, nu poate accesa universalitatea și 
generalitatea sau, cum spune Descartes, că nu poate atinge claritatea şi distincţia sau 
evidenţa, numai că acest lucru îl face într-o manieră limitată, întotdeauna existând o 
graniţă, o frontieră pe care urmează să o depăşească. Contopirea cu divinul nu va fi 
niciodată totală precum este aceea a unui mistic sau a celui care se crede posesorul 
pietrei filosofale. În această acceptare a măsurii rezidă esenţa cartezianismului ce se 
fondează pe ideea bunului sim. 

Bunul simţ sau raţiunea înseamnă să-ţi recunoşti limita, faptul că trebuie să te 
opreşti. Prin aceasta, Descartes este poate mai aristotelician decât medievalii, care 
pierduseră tocmai această dimensiune a măsurii, a limitei din gândirea profund raţio- 
nală a Stagiritului, pe care au contaminat-o cu elementele iraționale ale credinței. 

În analogia slabă, credinţa joacă un rol aproape invizibil, dacă nu chiar dispare, 
cedând locul ordinii raţiunii. Causa sui plasează sensul divinului la nivelul unui dis- 
curs filosofic iniţiat de fiinţa liberă care se exprimă în cogizo în calitate de principiu. 
Preotul — reminiscență a vechiului șaman, zidurile de piatră ale catedralelor — amintiri 
ale magiei cultelor din jurul copacilor seculari sau a structurilor megalitice, inclusiv 
textul revelat — formă subtilă de magie a cuvântului, ce apropie credinţa de arta poeţi- 
lor din vechime, precum Homer, cedează locul Eului care îşi asumă actul auto- 
reflexivităţii, al conștiinței faptului că gândeşte, ca firndamenr al noului cult. Gândi- 
rea umană este plină de imperfecţiuni, dar aceasta nu însemnă că trebuie să renunţăm 
la ea, ci, din contră, imperfecţiunile ei fac posibil progresul şi, poate mai important 
decât atât, dezvăluie măreţia lui Dumnezeu în calitate de fiinţă perfectă, dar inaccesibilă. 
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Dimensiunea barocă a filosofiei lui Descartes exprimată 
prin realitatea ipotetică 


Din raţiunile unei excesive prudenţe, Descartes şi-a învăluit gândirea ştiinţifi- 
că cu o mască ce venea să recheme o altă realitate decât cea imediată, și anume una 
ipotetică. Astfel, apare o lume ipotetică, în care există un om ipotetic asemănător 
celui real, dar în niciun caz identic cu acesta. În această lume ipotetică, legătura su- 
premă dintre inteligibil şi sensibil este realizată prin intermediul unei mici glande 
similare glandei pineale din lumea reală, dar pe care Descartes o va numi glanda H. 
Prin intermediul acesteia, dincolo de faptul că Descartes căuta o explicaţie fiziologi- 
că pentru comunicarea celor două substanţe, sufletul şi trupul, filosoful pune în 
scenă numeroase coduri ce surprind aspectele cele mai provocatoare, mai incitante 
ale secolului al XVII-lea: hermetismul, heliocentrismul şi marile descoperiri anato- 
mice şi fiziologice ale vremii. Această mică glandă joacă rolul unui veritabil axis 
mundi, ce leagă universul fizic de cel metafizic, deschizând calea unor mari analogii 
în care ea reprezintă un veritabil termen mediu între Cer și Pământ. Glanda H poa- 
e fi văzută ca o adevărată punte între lumea vizibilă şi cea metafizică. 


Analogiile dintre macro- și microcosmos În gândirea scolastică 


În tratatul Despre sufler, Aristotel (384 î. Chr. — 322 î. Chr.) considera că simţul 
principal, la care se raportează toate celelalte simţuri doar în calitate de forme ce au 
evoluat din el, este pipăieul, Acest simţ principal reflecta contactul direct cu corpurile, 
fiind capabil să le identifice forma şi greutatea. Stagiritul stabilea o ierarhie a simțuri- 
lor. Pe primul nivel era simţul tactil, debitor pipăitului, prin care omul intra în con- 
tact cu materia solidă. Urma guscu/ — simţ acvatic, deoarece era legat de capacitatea 
apei de a dizolva materia, apoi se trecea la nivelul următor, reprezentat de un simţ 
aerian — mirosul, ce percepea aburii odoriferi. În final, erau aduse în atenţie cele mai 
subtile simţuri, legare de activităţile fanzasiei, căci ele contribuiau cel mai mult la rea- 
lizarea fantasmelor, respectiv auzul şi văzul, cu referință la captarea sunetelor și ima- 
ginilor. Văzu/ încheia această ierarhie, oferind sufletului accesul la lumină și, implicit, 
la chintesență, substratul astrelor, a căror mişcare circulară era considerată un semn al 
perfecțiunii. Stagiritul realiza, astfel, o corelaţie între teoria cunoașterii şi ontologie, 
între simţuri şi obiectul cunoaşterii oferit de acestea. 

În tratatul Despre cer, ce conţine teoria sa astronomică, filosoful grec pornea 
de la forma substanţială a greutăţii și concepea cosmosul într-un mod ierarhic, din- 
spre Pământ, elementul cel mai greu, spre chintesenţa din care erau alcătuite astrele. 
Ierarhiei dintre pământ, apă, aer, foc şi chintesenţă îi corespondea o ierarhie a sim- 
ţurilor începând cu pipăitul, gustul şi mirosul și terminând cu auzul şi văzul. 
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Această analogie dintre simţuri şi elementele constituente ale cosmosului îşi 
mai găsea o corespondenţă în modul în care Aristotel concepea iniţierea procesului 
de cunoaștere ce pornea de la contactul direct cu lumea fizică prin senzaţie, ce pre- 
supunea un singur simţ; urma percepția — ce corespunde tuturor simţurilor; se 
ajungea la reprezentare — ce aparţine doar auzului şi, mai ales, văzului. La finalul 
tuturor acestor trepte era luată în considerare apariţia noţiunilor, care nu pot fi 
sesizate decât de intelect, 

Aceste analogii între ierarhiile lumii fizice şi faculrăţile de cunoaştere ne dez- 
văluie un model coerent asupra lumii ce se fonda pe teoria treptelor ce urcă dinspre 
elementele sensibile spre cele inteligibile, dinspre inferior spre superior. 


Noua paradigmă a cunoașterii în secolele XVI — XVII 


Odată cu impunerea heliocentrismului, după apariţia tratatului copernican De 
Revolutionibus Orbium Coelestiuurn (1543), acest model geocentric începe să fie pu- 
ternic suspectat. Prima calitate substanţială care a intrat în vizorul învăţaţilor a fost 
greutatea. După experimentele lui Galilei, Pământul a fost eliberat din condiţia de 
„drojdie a universului”, fiind pus în mişcare în jurul Soarelui. Soarele devenea, astfel, 
o stea cu rol regal, de hegemonikon'”" al unei lumi ce asculta de proporţiile divine 
descoperite de astronomul Johannes Kepler și publicate în Myscerium Cosmogra- 
phicum (1596). 

Deşi supus cenzurii Inchiziției în ţările catolice, heliocentrismul ca teorie a 
pătruns rapid în toare domeniile (filosofie, medicină și artă), în ţinuturile în care 
învinsese Reforma protestantă. În 1628, apare la Frankfurt tratatul Fxercirario Ana- 
romica de Moru Cordis er Sanguiinis in Animalibus (Studiu anatomic asupra mis- 
cării inimii și sângelui Ia fiinţele vii) (Figura nr. 124), în care autorul, William Har- 
vey (1578 — 1657) (Figura nr. 125), care se prezenta pe copertă drept Medici Regii, er 
Professoris Anatomia in Collegio Medicorum Londinensi, corelează, de două ori în 
cuprinsul cărţii, rolul inimii cu cel al Soarelui. Datorită funcţiei sale, rolului său de a 
pompa sângele cald și încărcat cu nutrienți către toate organele, inima este definită 
astfel: „Cor animalium, fundamentum est vite, princeps omnium, microcosmi Sol, 


"Termenul hegemonikon este de origine greacă (hege = „a conduce” + mone, „unic”, „singular”) 
şi desemnează ideea de principiu, de conducător, element primordial, care le determină pe toate 
celelalte şi care, în tradiţia lui Aristotel, a fost preluată de stoici şi, ulterior, de filosofii arabi și sco- 
lastici, devenise un nume des folosit pentru calitatea pe care o avea, fiind utilizat, în mod special, 
pentru a desemna inima ca centru vital al organismului fizic. (loan Petru Culianu, Eros și magie în 
Renaștere. 1484, Editura Nemira, Bucureşti, 1994, p. 30) 


483 


EXERCITAT IO 


ANATOMICA DE 


MOTIV CORDIS ET SAN- 
GVINIS IN ANIMALI. 


VILIELMI HARVEJI ANGLI, 
OA €5 Profe/foris e Anatomia in Col 


dezio Medicorum Londinenfi, 


FRANCOFPRII, 
Sumptibus GVILIELMI FITZERI. 


ANNO M. DC. XXFUIL. 


Figura nr. 124. Pagina de titlu a cărţii Exercitatio Anatomica 
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de Motu Cordis et Sanguiinis in Animalibus 


Figura nr. 125. Doctor William Harvey (Daniel Mytens, 1627) 
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Figura nr. 126. Coperta cărţii Le Monde, tipărită postum în 1664 
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Figura nr. 127. Coperta cărţii L'Homme, tipărită postum în 1664 
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â quo omnis vegetation dependetr, vigor omnis et robur emanate)” 95 [Inima ani- 
malelor este fundamentul vieţii lor, suveranul a tot ceea ce este în interiorul lor, 
soarele microcosmosului lor, de care depinde toată creșterea lor, din care toate pute- 
rile lor îşi au originea” (t. n.)]. 

În alt capitol, inima este numită din nou începutul vieţii „iza cor principium 
vice et sol)”. Păstrând proporţia, „inima poate fi numită soarele microcosmosu- 
Iui, cum și soarele merită să fie numit inima lumii (t. n.)”. 

Cam în aceeași perioadă (1629 — 1633), Rene Descartes scrie Le Monde (Lu- 
mea), ce cuprindea 7raire de la Lumiere (Iratatul despre lumină) (Figura nr. 126) şi 
L'Homme (Omul) (Figura nr. 127) şi se constituia într-o lucrare care trebuia să cu- 
prindă întreaga reformă pe care el o propunea asupra viziunii scolastice despre lu- 
me, care îngloba întreaga sa filosofie, de la metodă la metafizică, fizică și biologie. 

O bună parte din textul tratatului era dedicată studiilor de optică, urmând iz- 
bitor de îndeaproape teoriile kepleriene din Ad Vire/lionem Paralipomena, quibus 
astronomie pars optica traditur (1604). Astfel, în Capitolul XVIII sau Tratatul des- 
pre Om, filosoful francez demonstra pe larg legătura dintre lumină, anatomia ochiu- 
lui, glanda H și spiritele animale ce animează sistemul nervos al organismului, cea mai 
importantă realizare fiind superba analogie între macrocosmosul guvernat de Soare și 
microcosmosul uman cârmuit de organe-cheie, precum inima şi glanda H. 

Tratatul a rămas însă în stadiul de manuscris multă vreme, fiind publicat doar 
postum (1664), din considerente ce ţineau de teama autorului de a nu fi supus jude- 
căţii tribunalului inchizitorial. Această frică era corelată cu știrile neliniștitoare care 
veneau dinspre Roma, unde tratatul De Revo/uzionibus, ce conţinea teoria heliocen- 
trică copernicană, fusese supus cenzurii Sfântului Oficiu pe 24 februarie 1616, deoare- 
ce se considerase că lucrarea nu era conformă cu doctrinele Bisericii. Ca urmare, 
printr-un decret al Inchiziției, s-a ordonat ca din opera lui Copernicus să fie eliminate 
anumite pasaje, iar altele să fie corectate în sensul de a fi considerate simple ipoteze”5. 
Totodată, pe 26 februarie 1616, Cardinalul Bellarmine îl somase pe Galileo să aban- 
doneze teoria heliocentrică al cărei adept se dovedise. În 1620, Sacra Congregaţie a 
Indexului condamnase lucrarea kepleriană Fpirome Asrronomiz Copernicanz, edic- 


'*3 William Harvey, Exercitatio anatomica de motu cordis et sanguiinis in animalibus, Sumptibus 
Guilielmi Firzeri, Frankfurt, 1628, p. 3 

'9+ Ibidem, p. 42 

'5 xxx, Galileo and the Copernican System, The Monthly Magazine or British Register of Literature, 
Sciences, and the Belles-Lettres, New Series, January to June, 1826, volume I, London, Published by 


Geo. B. Whittaker, Ave-Maria Lane, 1826, p. 608 
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tul fiind semnat de același Bellarmine..*€ Apoi, în 1632, s-a răspândit vestea despre 
trimiterea în judecată în faţa tribunalului Inchiziției a lui Galileo. 


Alegoria lumii ipotetice 

Ştirea că Galileo era acuzat de „suspiciunea de erezie” l-a tulburat atât de mult 
pe Descartes încât a renunţat să mai publice tratatul Lumea. El însuși un adept al 
teoriei heliocentrice, filosoful încearcă să găsească o „mască” sub care să ascundă pro- 
priile sale convingeri legate de această concepţie. De altfel, s-a vorbit mult despre Des- 
cartes ca fiind filosoful cu mască”. Şi în tratatul Le Monde, ca şi în alte scrieri 
(Discours de la merhode sau Meditationes), una dintre măştile sale este alegoria”, 
probabil deoarece a considerat că acest artificiu literar putea asigura un plus de liber- 
tate scrierii sale în conjunctura politică a primei jumătăţi a secolului al XVII-lea, dar şi 
pentru a se sustrage unor eventuale acuze de „rătăcire”. Folosirea alegoriei era, de 
altfel, specifică epocii, fiind folosită înaintea lui de Francis Bacon, în Nova Arlanrida 
(1627) şi de Johannes Kepler, în Somnizm (1608), creându-se, astfel, bazele literaturii 
science-fiction, prin care se încerca prezentarea unor aspecte ştiinţifice revoluţionare 
unui public insuficient pregătit pentru provocările cunoașterii. 

În tratatul Lumea, dualitatea acestei forme literare guvernează întreg discur- 
sul filosofic, iar Descartes ţine să ne amintească acest lucru: „... mă voi mulțumi să 
continui descrierea pe care am început-o, ca și cum n-aș avea altă dorinţă decât să vă 
povestesc o poveste””?. Filosoful francez realizează o înregistrare alegorică a unui 
mesaj conştient, notând, pe parcursul tratatului Le Monde, că ceea ce urmează sunt 
doar presupuneri, deoarece el va descrie o „altă lume”, „una cu totul nouă”, pe care 
o localizează în „spaţii imaginare”. Atunci când prezintă noua sa lume, Descartes 
se arată un bun catolic, care a înţeles mesajul Inchiziției, şi anume acela de a consi- 
dera teoria heliocentrică drept o simplă supoziţie (ex suposiro), deşi, subtil, sugerea- 
ză că această teorie poate fi chiar adevărată şi nu doar o presupunere și ca urmare ar 
trebui să fie acceptată de toți oamenii de știință, inclusiv de cei din sânul Bisericii: 
„Iar dorinţa mea nu este să explic (...) lucrurile care sunt, de fapt, în lumea adevăra- 
tă, ci doar să închipui una după plac, în care să nu fie lucru pe care [cele mai simple 
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John Stephen Daly, 7Ae 7heo/ogical Stacus of Heliocentrism, LITOO, 1997, pp. 17 — 20 
"97 Maxime Leroy, Descartes, le philosophe au masque, Editions Rieder, Paris, 1929 

dit Alegoria este „o amplă metaforă ce permite un transfer din planul abstract/profund al înțelesurilor 
într-un plan de suprafață, figurativ, oferind şi o «dezlegare implicită», destul de transparentă.” (Ion 
Pachia Tatomirescu, Dicţionar esterico-literar, lingvistic, religios, de teoria comunicației, Editura 
AETHICUS, Timișoara, 2003, p. 10) 

"99 Rene Descartes, Lumea, Editura IRI, Bucureşti, 2003, p. 58 
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spirite să nu fie capabile] să-l conceapă, şi care, totuși, să poată fi creată chiar așa 
cum aș închipui-o (...) putând imagina în mod distinct tot ceea ce am spus, [e sigur] 
că, deși nu erau nici unele de acest fel în vechea lume, Dumnezeu le poate crea, to- 
tuși, într-una nouă, deoarece e sigur că el poate crea toate lucrurile pe care noi le 
putem imagina.” 

În această lume nouă, ipotetică, este posibil, așadar, ea fiind imaginară, ca uni- 
versul să fie alcătuit din infinite sisteme planetare, fiecare având în centru un soare. 
Recunoaștem aici influența bruniană a infinităţii cerurilor din La cena de /e ceneri 
(1584), cu care se pare că Descartes era familiarizat: „Cunoaștem atât de multe stele, cu 
atât de multe nume, care sunt de ordinul sutelor, de ordinul miilor (...) Nu mai este 
întemnițată raţiunea noastră (...) Cunoaştem că nu există numai un cer, ci o regiune 
eterică imensă, în care aceste lumini magnifice păstrează distanţele dintre ele, pentru 
comoditatea participării la viaţa perpetuă. Aceste corpuri în flăcări (Aammegoianti 
corpi) sunt acei ambasadori care proclamă excelența slavei şi măreției lui Dumnezeu. 
Așa că sunt promovate pentru a descoperi efectul infinit al cauzei infinite (/'infiniro 
efterto dell infinita causa), adevăratul şi viul vestigiu al forței infinite (/infinito 


31022 


vigore) |t. n.]. Dovada certă că filosofia bruniană a avut impact asupra gândirii 
carteziene o găsim în diagrama din Zratarul despre lumină, care prezintă numeroase 
sisteme planetare ce fac trimitere la „infinitatea lumii”"* (Figurile nr 128 — 130). În 
textul atașat acesteia, Descartes scrie: „Imaginaţi-vă, de exemplu, că (...) întreaga ma- 
terie cuprinsă în spaţiul FGGEF e un cer care se rotește în jurul soarelui notat S; că 
[materia] spaţiului HGGH e un alt [cer] care se roteşte în jurul stelei notate £, și tot 
aşa şi celelalte; şi cum numărul este infinit, [cel al cerurilor este la fel]”"”*. La o privire 
atentă, descoperim că spaţiul delimitat prin construcţia geometrică FGGF este, de 
fapt, sistemul nostru planetar, care are în centru Soarele, cu planetele rotindu-se în 
jurul lui și traversat de Calea Lactee. Diagrama urmărește îndeaproape modelul helio- 
centric reprezentat printr-o diagramă de astronomul polonez Nicolaus Copernicus 
(1473 — 1543), în lucrarea sa De Revolurionibus şi foloseşte simbolurile astronomice 
ale planetelor cunoscute până atunci, așa cum le regăsim într-o altă celebră diagramă a 
sistemului heliocentric din lucrarea primului matematician și astronom englez care a 
expus sistemul copernican în engleză, Leonard Digges, tipărită la Londra, în 1605. În 
plus, remarcăm faptul că, spre deosebire de înaintașii săi, Descartes nu notează Soare- 
le cu numele său întreg, ci numai cu inițiala „S”, probabil din deprinderea ascunderii. 


1021 . 

Ibidem, p. si 
"* Giordano Bruno, La cena de le ceneri, Finaudi, Torino, 1955 p. 21 
'*3 Ibidem, p.70 
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Figura nr. 28. Modelul heliocentric propus 
de Nicolaus Copernicus. 


Figura nr. 29. Modelul copernican a fost 
preluat de Leonard Digges, care foloseşte 
simbolurile astronomice ale planetelor. 


| SA fi A 
AR ORE erp 
Figura nr. 130. Diagrama lui Descartes urmează 
îndeaproape modelul heliocentric copernican, 
dar noua sa lume, ipotetică, era formată dintr- 
un număr infinit de sisteme planetare, fiecare 
având un soare în centrul lui. 
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De altfel, aderarea lui Descartes la heliocentrism este și mai explicită în Capi- 
rolul VIII, unde notează: „locuitorii planetei presupuse a fi ca Pământul pot vedea 
faţa cerului lor la fel ca al nostru. (...) Pentru aceasta trebuie să se înţeleagă cerurile 


largi, anume acelea care au o stea fixă sau un Soare ca centru al lor (...)”.%% 


ul cugetător Văzut Ca un Soare interior 


Descartes nu este un simplu adept al heliocentrismului. Pentru el, puterea de 
luminare a Soarelui asupra corpurilor devine metafora esenţială. Chiar dacă această 
lumină nu poate fi sesizată fără corpurile în care se reflectă, ea este, totuşi, elementul 
care face posibilă cunoaşterea, lumina fiind aceeași indiferent de corpurile asupra 
cărora ea pică. Pornind de aici, gânditorul francez va construi corespondenţa dintre 
Lul cugetător şi Soare. Eul cugetător, asemenea Soarelui în lumea pe care o guvernea- 
ză, este cel care oferă sens și semnificaţie cunoașterii, luminând, în felul său propriu, 
toate realităţile ce por fi integrate într-o ordine a cunoașterii, indiferent dacă acestea 
sunt numere, figuri, astre, sunete, emoţii sau idei. Descartes ajunge, astfel, la o unitate 
absolută a cunoașterii, fondată pe ideea de Marhesis Universalis. Cunoaşterea nu mai 
urcă dinspre senzaţie spre intelect, ci coboară dinspre intelect, dinspre Eul gânditor 
spre lumea sensibilă. Un nou tip de analogie se naşte în acest context în care se por- 
neşte dinspre Soare spre Pământ şi dinspre Eul cugetător spre corp, căci este mult mai 
uşor de cunoscut sufletul decât trupul. Lumea cunoașterii este resemnificată în raport 
cu Soarele, cu lumina, cu spiritul şi capacitatea lor de a ordona şi de a conferi raţiona- 
litate și sens lumii pe care o guvernează şi o pun în mişcare. 

După cum vom vedea, Descartes rămâne fidel heliocentrismului şi în Le 7raice 
de l'homme ( Tratatul despre om), intitulat şi Capitolul XVIII, în care va vorbi despre 
oameni asemănători nouă, dar de pe altă planetă, cărora le va descrie, separat, mai 
întâi corpul, apoi sufletul și, în final, va cerceta cum comunică acestea între ele. 

Filosoful francez subliniază încă de la început că omul pe care îl va descrie va 
fi portretul unui om ipotetic, ce trăieşte într-o lume ipotetică, conformă cu pre- 
zumţiile sale: „Acești oameni vor fi a/cătuiți asemenea nouă, dintr-un suflet și dintr- 
un corp”, explicând apoi, după fantezia sa, organizarea lor fizică și psihică. Des- 
cartes introduce însă ideea unor oameni ficţionali, cu intenţia de a arunca lumină 
asupra naturii omului real în același fel în care descrie și noua /ume, al cărei scop era, 
de asemenea, explicarea adecvată a lumii reale. 

Descartes imaginează omul ca pe o mașină creată de Dumnezeu, la fel cum și 
noi, oamenii, putem, la rândul nostru, crea mașinării, cum ar fi ceasuri, fântâni 


'%5 Ibidem, p.: 48 
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artificiale, mori etc. Construit ca o alegorie, Zrazaru/ despre om ascunde, sub poves- 
tea omului-„maşină” de pe alte planete, multe aspecte care ţineau de rezultatele la 
care ajunsese știința anatomiei în epocă, dar, mai ales, sunt prezentate provocările ce 
se nășteau în faţa acesteia. Omu/-mașină găzduieşte, de fapt, ideea (extrem de nova- 
toare pentru acea vreme) de a crea roboţi asemănători omului dacă s-ar cunoaște 
principiile mecanice după care este alcătuit organismul uman. 


Glanda HI — un organ ipotetic ce unește sufletul cu trupul 


Fără a nega existenţa lui Dumnezeu, Descartes a explicat funcţiile corpului 
uman conform legilor mecanicii, identificând un corp separat de suflet, și apoi a indi- 
cat modul prin care cele două naturi trebuie să fie unite pentru a alcătui oameni care 
să ne semene. În încercarea de a descrie, în detaliu, mecanismele prin care sufletul și 
trupul comunică între ele, Descartes se foloseşte de un termen mediu, respectiv de 
glanda H, o glandă ipotetică“, considerată de filosoful francez un organ al cărui rol 
era să transforme mesajele care veneau de la trup în mesaje legate de natura sufletului 
şi vice versa. Această idee încununează viziunea filosofului cu privire la faptul că va 
descrie o lume ipotetică, cu oameni ipotetici asemănători nouă (Figura nr. 131). Astfel, 
el se putea considera eliberat de orice fel de „suspiciune” cu privire la încercarea de a 
impune, prin scrierile sale, o reformă a universului ştiinţific acceptat oficial de învă- 
ţământul scolastic. Idei precum cele legare de heliocentrism, de cefalocentrism sau 
privind anatomia şi funcţionarea sistemului nervos erau plasate în universul vast al 
imaginarului, într-o lume ipotetică, guvernată de reguli ipotetice. 

Pe parcursul tratatului, Descartes nu foloseşte altă denumire pentru organul 
care uneşte sufletul cu trupul decât pe aceea de glandă H, deși toți comentatorii îl 
consideră a fi glanda pineală, datorită desenelor incorporate de autor în corpul tex- 
tului, precum şi unei scrisori ulterioare către Părintele Mersenne, în care o denu- 
mește conarium, denumirea latină a glandei pineale, corelată cu forma acesteia, simi- 
lară unui con de pin. 

Aşa cum am menţionat deja, în prima parte a Zratarului despre lumină, 
atunci când a dorit să noteze Soarele din centrul sistemului planetar, Descartes a 
folosit doar litera „S”, desemnând, astfel, cuvântul So/1*25 Şi în Zratatul despre om, 
în diagramele ce reprezintă creierul, dar și în textul ce le însoțește, nu face notații ca 
anatomiștii dinaintea lui, precum Andreas Vesalius sau Caspar Bauhin, cu litere folo- 
site la întâmplare, ci notează mereu glanda aflată în centrul expunerii sale cu aceeași 


'%7 Deoarece jpotetic= hypothetique franceză = ypothetica atins» SE poate presupune că glanda care asigu- 
ră legătura dintre suflet și trup a fost desemnată de filosof cu numele „H” pentru a reitera rolul ei de 
glandă ipotetică. 
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Figura nr. 132. Descartes aderă la teoria 


platoniciană 


ce trăieşte într-o lume ipotetică *?. encefalocentrică, dar o rafinează, arătând că există 


un loc anume, Glanda H, în care sufletul interacți- 
onează cu trupul'***. 


"9 Renatus Des Cartes, De homine Figuris et Latinitate Donatus a Florentio Schuyl, Lugduni 
Batavorum, Ex Officina Hackiana, 1664, p. 91 
"99 Rene Descartes, L Homme et Un Traite de la Formation du Foetus avec les Remarques de Louis 
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liveră, „H”. Această literă ne duce cu gândul la discursul cartezian de la începutul 
tratatului, care făcea referire la o planetă ipotetică, locuită de oameni ipotetici. Ast- 
fel, şi glanda H poate fi o trimitere la termenul latin FJyporhezica sau la cel francez, 
Hypothetique. 


Tratatele anatomice ale vremii — surse de inspiraţie pentru glanda HI 


Cu toate că îi cunoștea denumirea anatomică, Descartes nu folosește în 7ra- 
tarul despre om denumirea de conarium sau de glandă pineală pentru a desemna 
această mică structură din centrul creierului, ci este consecvent denumirii de g/anda 
H. El însuşi realizase numeroase disecţii asupra diferitelor animale în decursul celor 
doi ani petrecuţi la Amsterdam (1630 — 1632), când a locuit în cartierul măcelarilor. 
În plus, atunci când s-a mutat la Leiden, în 1632, a participat la şedinţele de disecţie 
de la Theatrum Anatomicurm."* De altfel, dovada că Descartes cunoştea bine ana- 
tomia structurilor de la nivel cefalic apare chiar și în 7 rararu/ despre om, unde regă- 
sim o descriere anatomică a organului, demnă de o lucrare în domeniu: „există o 
mică glandă dispusă aproape în mijlocul substanţei creierului, chiar la intrarea în 


concavitățile lui”'9% 


În plus, este aproape sigur că citise marile tratate de anatomie 
ale vremii, precum remarcabila colecție De FHumani Corporis Fabrica Libri Seprem 
(Cele șapte cărți despre alcătuirea corpului urnan), scrisă de celebrul profesor pado- 
van Andreas Vesalius (1514 — 1564) sau lucrarea 7hearrum Anatomicum (1 catrul 
anatomic), tipărită în 1605 de Caspar Bauhin (1560 — 1624), un profesor de anato- 
mie din Basel, care preluase îndeaproape concepţia lui Vesalius despre structurarea 
corpului uman. Oricum, descrierile carteziene asupra locației și modului de funcţi- 
onare ale g/andei HI sunt foarte asemănătoare cu cele ale glandei pineale, prezentare 
de Bauhin în cartea sa, motiv pentru care exegeții operei carteziene au considerat că 
glanda HI nu poate fi decât această mică structură anatomică. 

Anaromistul franco-elveţian notează despre acest organ următoarele: „rolul 
glandei pineale este de a opri spiritele animale să intre în ventriculul al patrulea, (...) 
fiind pilorul"* ventricular (după cum spunea Galen) și custodele și supraveghetorul 
spiritelor animale; (...) spiritele animale nu pot fi atribuite glandei pineale, deoarece ea 
nu este o parte a creierului, ci spiritele animale aparţin componentelor interne ale 
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ventriculilor cerebrali”'*%*. La rândul său, şi Descartes susține că glanda EH are un rol 
ce pare a fi întocmai cel descris de înaintașul său anatomist, anume acela de a fi un fel 
de gardian al spiritelor animale pe care le îndrumă spre locurile cele mai potrivite, la 
momentul optim: Glanda H „e ţinută în echilibru de puterea sângelui pe care căldura 
inimii o împinge spre ea; aşadar e nevoie de foarte puţin pentru a o determina să se 
încline şi să se aplece mai mult sau mai puţin când într-o parte, când în alta, și pentru 
a o face ca în timp ce se înclină, să predispună spiritele care ies din ea să-și îndrepte 
cursul mai mult spre anumite locuri de pe creier decât spre altele”.'*% 

Spre deosebire însă de anatomiști, Descartes face o prezentare a glandei mult 
mai apropiată de ceea ce știm astăzi, afirmând că „e formată dintr-o materie foarte 
moale”, care, din descriere, pare a fi asemănătoare texturii țesutului nervos și afirmă 
că ea „nu e legată și unită de tot cu substanţa creierului, ci doar legată [de acesta] prin 


6 = : A = Ș 
»'950, EI se fereşte să o considere, în mod clar, o structură nervoasă, 


niște mici artere 
pentru că nu avea date sigure de la niciun anatomist recunoscut, dar descriind apoi 
mecanismul de funcţionare a maşinăriei umane conform căruia glanda FI este sediul 
în care se formează ideile, imaginaţia și simțul comun, filosoful afirmă că „sufletul raţi- 
onal (...) își va găsi sediul principal în creier”. Glanda FI este, prin urmare, o structură 
care aparţine acestui nobil organ, iar rolul ei va fi acela de sediu al sufletului rațional. 

Oricum, trebuie spus că la sfârșitul secolului al XVI-lea, anatomia a cunoscut o 
reînnoire pe baza numeroaselor cunoștințe obținute prin disecţii care deveniseră o 
obişnuinţă, mai ales după deschiderea teatrelor anatomice în întreaga Europă. Îndeo- 
sebi în Olanda, Zhearrum Anaromicum de la Leiden oferea din plin această oportu- 
nitate. Dacă structura și funcţia organelor corpului începeau să se contureze, rămânea 
încă în discuţie locul unde putea fi plasat sufletul și toate procesele mentale, deoarece, 
încă din Antichitate, exista o aprigă controversă asupra acestei chestiuni. 

Platon susţinuse modelul encefalocentric, deoarece credea în supremaţia cre- 
ierului asupra restului corpului. El considera că în creier se află partea divină și ne- 


muritoare a sufletului, căci el „cuprinde sămânţa divină” 


» este „partea cea mai 
nobilă, tuturor cârmuitor” și „partea raţiunii”, care comandă și controlează restul 
corpului. Sufletele iraționale inferioare, care deservesc funcţiile psihice inferioare, 
cum ar fi emoţiile, pasiunile și dorinţele, erau localizate în zonele aflate mai jos de 
cap. Astfel, „acea parte a sufletului care, fiind însetată de biruinţă, e plină de curaj şi 
de avânt războinic” și este responsabilă de „izbucnirea mâniei” sau a dorințelor se 


află în piept sau în jurul inimii, iar cea de a treia parte a sufletului, „care râvnește la 


Sa Caspar Bauhin, Zhearrum Anaromicum, Iypis Matthaei Beckeri, Basel, 1605; p. 598 
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mâncare și băutură și la toate câte îi sunt necesare în virtutea naturii trupului”, re- 
prezentând, așadar, toate poftele instinctive, este localizată și mai jos, în aria abdo- 
minală, undeva în jurul ficarului, zeii sălășluind-o „între diafragmă și hotarul din- 


se pă 
spre ombilic”'* 


. Deşi o perioadă s-a aflat în penumbră, acest model a revenit în 
atenţia filosofilor odată cu traducerea textelor lui Platon de către Mazrsilio Ficino, la 
sfârşitul secolului al XV-lea. 

Aristotel, spre deosebire de Platon, a respins teoria encefalocentrică şi a con- 
struit modelul cardiocentric, bazar pe faptul că sufletul își are sediul în inimă, deoa- 
rece ea este situată central, produce sânge cald și este capabilă de mișcare, pe când 
creierul, din contră, este departe de centrul corpului uman, este rece și nu se miș- 
că". Modelul aristotelic a supravieţuit până în secolul al XVII-lea, probabil pen- 
tru că autoritatea magistrului era de neclintit, iar disecțiile umane fuseseră interzise 
de-a lungul Evului Mediu. 

În primele secole ale erei creştine, renumitul Galen revine la teoria encefalocen- 
trică, introducând doctrina ventricular-pneumatică, conform căreia pneuma din 
aerul inhalat este transformată în spirit vital de către inimă, și apoi, ajungând în 
ventriculi, suferă și acesta un proces de transformare în pneuma psihică, după care 
intră în nervi şi ajunge la organele efectoare. Ventriculii erau, așadar, locul în care se 
formau intelectul și senzațiile. Ulterior, deoarece existau patru cavităţi ventriculare 
intracerebrale, anatomiștii au asociat diferitele facultăţi psihice cu ventriculi distincţi: 
ventriculul anterior (cei doi ventriculi laterali) era asociat cu /maginario (imaginaţia), 
ventriculul mijlociu cu Raziocinazio (raţionament), iar ventriculul posterior era locul 
memoriei (Memoria)."* 

În Tratatul despre om, Descartes aderă la teoria platoniciană encefalocen- 
trică, dar o rafinează. EI reafirmă rolul creierului ca „sediu principal” al „suflerului 
raţional” şi demonstrează că, la acest nivel, există un loc anume, g/anda FI, în care 
sufletul interacționează cu trupul: „Partea corpului în care sufletul își exercită direct 
funcţiile sale nu este nicicum inima sau întregul creier. Este, mai degrabă, partea cea 
mai internă a creierului, care este o anumită glandă foarte mică situată în mijlocul 
substanței cerebrale”**. Descartes este intermediarul care mută funcțiile superioare 
de la nivelul cavităţilor la nivelul şesutului nervos propriu-zis (Figura nr. 132) pen- 
tru ca abia peste aproape trei sute de ani să se știe cu siguranță că locul corect al aces- 
tora este, de fapt, cortexul emisferelor cerebrale. 


1038 


Ibidem, p. 190 

907 Stanley Finger, Minds Behind the Brain: A History of che Pioneers and Their Discoveries, Oxford 
University Press, 2000, p. 36 

1040 


Andrez Laurenti, Opera omnia, Parisiis, Adrianum Tavpinart, 1628, p. 637 
"+ Rene Descartes, Lumea, Editura IRI, Bucureşti, 2003, p. 119 
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Spiritele animale în acţiune 


Descartes rămâne consecvent unei viziuni dualiste în care sufletul și trupul 
sunt separate, dar, în același timp, ia în considerare existența unei legături extrem de 
strânse între cele două substanţe, chiar dacă acestea sunt văzute ca două esențe diferi- 
te. Tocmai în sensul acestei comunicări, sângele, în calitate de esenţă fluidă vitală, stă 
la baza „fabricării” spiritelor animale. În concepţia lui Descartes, particulele mari din 
sângele ce urcă de la inimă spre creier au numai rolul de „a-l alimenta și a-i întreţine 
substanţa”, iar particulele mici din sânge, „cele mai puternice și cele mai iuți”, care îşi 
păstrează încă viteza pe care le-a dat-o căldura inimii, ajung până la glanda FI, situată 
în centrul creierului, pătrund în ea şi încetează să mai aibă forma sângelui, deoarece ea 
le transformă într-„un anume curent foarte subtil sau, mai degrabă, o flacără foarte 
vie şi foarte pură, prin care sunt desemnate spiritele animale”, ceea ce astăzi cores- 
punde acelui curent electric care circulă prin nervi și este numit de către fiziologi in- 
lux nervos. 


Analogiile lumii interioare 


Prezenţa unor spirite animale produse la nivelul g/andei FI este demonstrată 
mai mult speculativ. Încetând să mai aibă forma sângelui, aceste particule extrem de 
dinamice, de fine și de calde se metamorfozează într-o altă esenţă, devenind spirire 
animale. După ce sunt „fabricate” în glanda HI, spiritele animale ajung la nivelul 
concavităţilor creierului, unde se credea că se formează toate funcţiile psihice, şi de 
acolo sunt distribuite către întregul corp prin intermediul nervilor: „Particulele (de 
sânge) mai mici și mai agitate se învârt și intră toate în această glandă, care trebuie 
închipuită ca un izvor foarte abundent, de unde curg dintr-o dată, din toare părțile, 
în concavităţile creierului.”""% Consecvent fiziologiei sale mecaniciste, Descartes 
consideră că nervii mașinăriei umane sunt asemenea tuburilor din fântânile de 
agrement și prin ei va „curge” nu apă, ci spiritele animale (Figurile nr. 133 și 134). 
Din acest motiv, sufletul raţional va trebui să acţioneze precum un fântânar care 
trebuie „să se găsească în locul în care se întâlnesc toate tuburile mașinăriei acesteia 
[respectiv în glanda H, unde se întâlnesc toate aceste „tubulaturi”], când vrea să 
declanșeze, să oprească sau să schimbe în vreun fel mişcările lor”'***. Prin urmare, 
sufletul raţional, acel celebru res cogizans, natura cugetătoare, are tocmai acea capa- 
citate de virtus estirmativa de a stabili, în ultimă instanţă, ce cortină să ridice și pe 
care să o lase în jos, pentru ca fantasma din spatele ei să aprindă sau să stingă focul ce 


"+ Rene Descartes, Lumea, Editura IRI, București, 2003, p. 19 


"* Ibidem, p. u9 
"9 Ibidem, p.120 
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Figura nr. 133. Fântână înconjurată de garduri vii (Romeyn de Hooghe). 
Tabloul redă, în mod plastic, viziunea mecanicistă carteziană asupra func- 
ţionării glandei H: din corpul central al fântânii izvorăsc apele întocmai ca 
spiritele animale din glanda H. 


Figura nr. 134. Consecvent cu fiziologia lui mecanicistă, Descartes apelează la 
alegorii şi consideră că nervii omului-maşină sunt ca nişte tubulaturi ale unei 
fântâni arteziene, prin care curg, spiritele animale, în loc de apă; de aceea 
sufletul rațional va acţiona întocmai ca un fântânar'"% 


"9 Rene Descartes, LHomme et un Traite de la Formation du Foetus du mesme autheur avec (...) les Kgures de Louis de la Forge, 1677, p. 79 


Figura nr. 135. Teatrul Francezsau Comedie Frangaise din Paris (vedere interioară) 


era un bun exemplu în epoca barocă pentru exemplificarea modului de funcționa- 
re a spaţiului interior al minții umane. 


'94€ Didem, p. 64 
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Figura nr. 136. Modul de funcţionare al glandei H'* în concepția lui 
Descartes pare să fie asemănător complexului proces de punere în scenă 
a unei piese de teatru. 
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alimentează spiritele animale ce apar din glanda pineală, precum o lumină puterni- 
că focalizată pe o substanţă extrem de subtilă și inflamabilă pe care o aprinde. 

În descrierea carteziană a modului de funcţionare a glandei H, identificăm o 
analogie barocă, extrem de frecventă în epocă, conform căreia spaţiul interior al 
minţii umane poate fi comparat cu un teatru, în care Eul (Ego) este directorul, cel 
care decide intrarea și ieşirea actorilor, fantasmele sunt actorii, iar spiritele animale, 
care se pun în mișcare, reprezintă publicul care se emoţionează şi reacţionează la 
spectacol (Figurile nr. 135 și 136). 

Fără să conştientizeze acest fapt, deoarece în epocă nu existau încă nici moto- 
rul cu aburi, nici cele cu combustie internă, descrierile carteziene ale mecanismelor 
funcţionării sistemului nervos arătau că mișcarea pe care spiritele animale o impri- 
mau nervilor se baza mai mult pe o presiune de natură termică, pe care acestea o 
exercitau asupra nervilor văzuţi ca nişte tubulaturi prin care această căldură se 
transmitea apoi asupra mușchilor. Spiritele animale erau, prin urmare, asemenea 
unui agent termic care circulă prin tubularurile unui motor, punând în mișcare 
resorturile conectate la el. 

Pentru a descrie modul de funcţionare a omului-mașină, Descartes apelează 
la numeroase alte figuri metaforice, una dintre ele fiind comparaţia dintre spiritele 
animale și aerul care umflă pânzele unei corăbii. Poate că cea mai bună imagine a 
omului-mașină descris de Descartes o putem avea însă prin compararea acestuia cu 
o orgă hipersofisticată, care funcționează pe baza unei cartele perforate, un fel de 
maşină de calcul rudimentară. Întrucât spiritele animale circulă prin nervi ca printr-un 
sistem de canale cu deschizăruri și filamente, acestea din urmă ar putea fi puse într-o 
paralelă simbolică cu cartela perforată care permite aerului din burdufuri să treacă 
prin tubulaturile orgii, făcând posibilă apariţia diferitelor sunete. Muzica orgii poa- 
te fi asemuită cu viaţa spiritului. „Câr despre dispunerea filamentelor care formează 


substanța creierului, ea e fie dobândită, fie naturală”'* 


. Filamentele sunt, de fapt, 
echivalentul cartelei perforate: unele filamente, ce determină un curs special spirite- 
lor animale, sunt moștenite din naștere și determină comportamentele de bază, 
instinctuale, ce aparţin speciei; altele sunt dobândite prin intermediul experienţei 
personale a subiectului şi stau la baza a ceea ce sunt comportamentele determinate 
sau dobândite cultural prin învăţare. „Să ştiţi că Dumnezeu a dispus filamentele în 
aşa fel când le-a format, încât trecerile pe care le-a lăsat printre ele să poată conduce 
spiritele, care sunt mișcate de o acţiune specială, spre toţi nervii în care trebuie să 
ajungă, ca să producă în această maşinărie aceleași mișcări la care o acțiune asemănă- 


toare ne-ar putea provoca și pe noi, urmând instinctele naturii noastre.” 


"947 Rene Descartes, Lumea, Editura IRI, Bucureşti, 2003, p. 169 
Ce pi 
"+ Ibidem, p. 170 
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Spiritele animale sunt imaginare de filosof ca niște particule foarte mici, ce re- 
prezintă un nivel foarte vag al marerialităţii și joacă un rol de rermmen media între lu- 
mea corporalităţii, res extensa, realitate cu proprietatea de a ocupa un loc în spaţiu, și 
res cogitans, a cărei proprietate de bază este gândirea și care nu are locaţie spaţială. 
Prin spiritele animale și g/anda H, el găseşte un termen mediu, un pod, o punte, între 
res extensa, realitatea corporală, şi res cogitans, care nu are spaţialitate, nu are realitate 
fizică, ci doar metafizică. Res cogirans poate fi văzută ca lumea informaţiei, ideile care 
reușesc însă să afecteze trupul. De cele mai multe ori, gândurile lasă urme asupra tru- 
pului, iar acest lucru este posibil prin faptul că haina ideii este construită din spirizele 
animale. După ce ideea se îmbracă în spirite animale, ea poate pătrunde prin nervi, 
determinând modificări la nivel somatic. Între idee, ca informaţie pură, spirit animal 
şi fantasmă, ca suport al ideilor, există o strânsă legătură. 

Fantasma, formată în urma unei emoţii, care poate fi mai mare sau mai mică, 
este lumină captată și reţinută la nivelul memoriei, este ca un reflector interior ce 
luminează atunci când Eul îi deschide cortina. Când este deschisă poarta ce îi permi- 
ve unei fantasme să lumineze spiritele animale, ea acționează precum o torţă ce 
aprinde aceste spirite din glanda FI, care, la rândul lor, transmit acest foc subtil in- 
tern la nivelul nervilor. Gândurile noastre, așa cum indică Descartes și în Pasiunile 
sufletului, deschid sau închid, de fapt, porţile fantasmelor ce alcătuiesc informaţii 
stocate la nivelul creierului în urma unui act perceptiv. Astfel, între gânduri, fan- 
tasmele aferente lor și emoţiile create la nivelul nervilor de spiritele animale, există o 
legătură directă de intercondiţionare. 

Descartes este consecvent cu principiul analogiei şi surprinde diferite grade 
ale unui principiu comun a tot ceea ce este viu şi care constă în diferite grade de 
nutriţie: creierul este a fel ca toate celelalte organe şi funcționează pe baza aceluiaşi 
principiu al nutriţiei și posedă, chiar dacă la un nivel infinit mai mic, aceleaşi parti- 
cularități funcționale ca şi celelalte organe. În creier, asemenea tuturor organisme- 
lor, chiar și a celor vegetale, întâlnim fibre, filamente și pori sau valvule ce permit 
intrarea și ieşirea unor substanţe. Diferența de esenţă dintre creier şi celelalte organe 
este că materia care intră şi iese din el este extrem de subtilă. Dacă toate celelalte 
organe sunt irigate cu sânge, creierul este irigat cu spiritele animale, o esență aproa- 
pe metafizică, invizibilă și care nu poate fi observabilă cu niciun instrument. Dato- 
rită acestor spirite, creierul nostru devine un organ cu totul special, ce deține un rol 
regesc, situându-se deasupra tuturor organelor, ca un prinţ al întregului organism 
ce se întreține cu cea mai subtilă substanţă fabricată din sânge, spiritul animal. 

Filosoful francez constată că seva vegetală are o viteză de deplasare prin tubu- 
lacurile plantelor net inferioară vitezei sângelui din organismele animalelor. Acest 
lucru îl îndreptățește să presupună că şi viteza cu care circulă spiritele animale prin 
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creier și nervi este la fel de mare în raport cu aceea a sângelui, precum a acestuia față 
de seva vegetală. Viteza spiritelor animale, extrem de mare, aparţine unei realități 
mai mult metafizice decât fizice, asemenea monadelor-spirite ale lui Leibniz, ce ne 
conduc spre un alt nivel al universului, unul metafizic, în care îndepărtarea de telu- 
ric, de închisoarea corporală, este deja posibilă, iar călătoria extatică poate deschide 
universul transcendenţei. 

Descartes subliniază că, aşa cum sângele curge prin artere, spiritele animale 
circulă prin nervi, consideraţi de mulţi anatomiști din acea perioadă drept tuburi 
goale. Filosoful francez descrie, astfel, un nivel anatomic mult mai subtil, invizibil 
cu ochiul liber. Aceste spirite animale ar putea reprezenta, la nivelul actual al cunoș- 
tințelor noastre, ceea ce astăzi numim influx nervos, dar, de fapt, glanda pineală 
secretă melatonină și alte peptide, eliberare în sânge cu rol de hormoni. Este însă 
adevărat și că această sinteză de melatonină are loc datorită influxurilor nervoase pe 
care le primește prin fibre nervoase postganglionare simpatice. 

Ulterior, în tratatul Medizaţiile filosofice (1641), Rene Descartes vorbeşte 
despre res exrensa şi res cogitans şi demonstrează că sufletul și trupul sunt două 
substanţe diferite, dar care comunică foarte intim între ele. În Medizaia a șasea, 
filosoful subliniază faptul că, deși sufletul este diferit de trup, este totuși dificil să le 
gândim separat, fiind complicat să se separe realmente cele două substanţe şi con- 
sfinţeşte aceasta prin celebra formulă: „Sufletul nu stă în trup precum corăbierul în 
corabia sa”. În Tratatul despre om, filosoful găsise deja un loc în care cele două sub- 
stanţe comunicau între ele, deși acest sediu era destul de mic, după cum au susţinut 
criticii săi. 

Cercetările medicale recente au arătat că Descartes a avut o oarecare dreptate. 


"49 neuroendocrin, în care semnalele neuronale ce 


Glanda pineală este un „traductor 
își au originea în sistemul retină — sistem nervos central (nucleii suprachiasmatici) 
sunt transformați în mesaj hormonal, cu eliberarea circadiană de melatonină'**. O 
altă probă a fost adusă de studiile microscopice, cu ajutorul cărora s-a observat faptul 


că glanda pineală este asemănătoare, în multe privinţe, cu retina, fiind alcătuită din 


'* Traductorul este un element al unui sistem cu reglare automată, care stabileşte o corespondență 
între valorile unei mărimi specifice acestui sistem și valorile unei mărimi de altă natură, specifice 
altui sistem, utilizat în tehnică, electricitate și telecomunicaţii (DEX). 

'% Melatonina este un hormon secretat de glanda pineală la întuneric (noaptea) și într-o cantitate 
extrem de redusă la lumină (ziua). Receptorii pentru melatonină se află situaţi în nucleii de deasupra 
chiasmei optice și transmit creierului, consecutiv interacţiei cu ligandul specific, informaţia cu privi- 
re la ritmul de alternanță zi/noapte. Melatonina este un derivat al serotoninei, împreună cu care are 
rol în reglarea ciclului de somn. Ca urmare, melatonina este utilă în terapia perturbării somnului și a 


insomniei. 
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celule numite pinealocite, care prezintă caracteristici similare neuronilor, dar și celule- 
lor fotoreceptoare din retină. Aceste celule sintetizează melatonina și o eliberează 
direct în curentul sanguin. Glanda pineală primește influx nervos de la mai multe 
surse, dar, cu excepţia inervaţiei simpatice care este responsabilă de sinteza circadiană 
a melatoninei, semnificaţia funcţională a conexiunilor nervoase este încă neclară". 
Oricum, glanda pineală, retina și sistemul nervos central formează structurile de bază 


ce primesc şi transferă efectele non-vizuale ale luminii. *5% 


Prin ipoteza glandei H, teoria comunicării substanţelor primește confirmarea 
anatomiei 


Descartes nu a prezentat însă doar modul de funcţionare al g/andei H, identi- 
ficară de unii dintre cercetători drept glanda pineală, deoarece un anatomist de pro- 
fesie îl putea realiza mai bine. EI a adus contribuţii mult mai semnificative întrucât 
era filosof şi, ca atare, trebuia să depășească simpla viziune anatomică asupra corpu- 
lui uman. Scrierile sale, care teoretizau un primat al metafizicii și al matematicii în 
raport cu fizica, au găsit însă, prin Zrataru/ despre Om, o confirmare din partea 
anatomiei, care a deschis, prin g/anda FH, drumul spre speculaţia că ar exista, aseme- 
nea trupului fizic, și unul metafizic, al cărui hegemon îl reprezenta glanda care 
transmite spiritele animale prin tubulaturile nervilor în întreg organismul fizic, tot 
astfel cum inima pompează sângele prin artere, în calitate de fluid vital material. 

Contribuțiile lui Descartes trebuie însă analizate și prin dezvăluirea adevăra- 
telor motive pentru care el a folosit numele de „g/anda HI” şi nu pe acela binecunos- 
cut de „glanda pineală”. Planează încă mult mister asupra acestei alegeri. Medicii 
consideră că glanda H este glanda pineală, motivul pentru care filosoful a ales-o 
fiind pur anatomic, deoarece el credea că toate organele cefalice şi senzoriale sunt 
duplicate, cu excepţia acestei mici şi unice glande localizare geometric în centrul 
creierului (primus inter pares) şi suspendată prin canale prin care circulă spiritele 
animale (Figurile nr. 137 şi 138). Locaţia ei centrală i-ar fi permis procesul de integra- 
re a percepţiilor provenite de la organele duplicate'%5. Mulţi exegeţi ai operei lui 


> 1054 
41054 


Descartes sunt convinși că este vorba despre glanda pineal "955. fără a se mai 


'9 C. Bartsch, H. Bartsch, D. E. Blask, D. P. Cardinali, W. ]. M. Hrushesky, Dieter Mecke (editors), ZBe 
Pineal Gland and Cancer: Neuroimmunoendocrine Mechanisms in Malignancy, Springer-Verlag, 2001 

'% Josephine Arendt, Me/aronin and che Mammalian Pineal Gland, Chapman & Hall, 1995, p. 23 
SR Lâpez-Mufioz, G. Rubio, ]. D. Molina bd., C. Alamo, Za glându/a pineal como instrumento 
fisico de las facultades del alma, una conexion historica persistente, Neurologia. 2012; 27(3): 161 — 168 
'%* Ann Scholl, Descarzes% Dreams: Imagination in The Meditations, în Guy Mermier (general 
editor), Studies in the Humanities. Literature-Politics-Sociery, volume 56, Peter Lang Publishing, 
New York, 2007, p. 30 
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întreba de ce filosoful a intitulat-o „glanda FI” şi nu conariur, cum era denumirea 
acesteia în latină. Alţii consideră că micuța glandă din centrul creierului a primit 
această denumire pentru că filosoful făcea referire la o anumită planșă ilustrată din 
tratatul de anatomie atunci în vogă printre medici, Zhearrum Anaromicum al lui 
Caspar Bauhin, în care glanda pineală era denumită astfe[!95€ ( 

Într-adevăr, Descartes cunoştea bine tratatele de anatomie din vremea sa, deoa- 


Figura nr. 139 b). 


rece, în descrierea glandei 7, pe care el o realizează în Tratatul despre Om, regăsim 
prezentarea lui Bauhin: „glanda se află în dreptul deschizărurii de la intrarea posteri- 
oară, din spate, a ventriculului al treilea (e/andu/a ad foraminis in posteriorem 


ventriculum introitum adponitur et tertium cerebrii Li ded 


unoștea probabil, deoa- 
rece era pasionat de anatomie în general, Şi magnifica De Humani Corporis Fabrica 
Libri Septem (Șapte cărți despre alcătuirea corpului uman,, scrisă de celebrul profesor 
de anatomie Andreas Vesalius (1514 — 1564), care devenise reperul tuturor medicilor şi 
anatomiștilor din epocă, ilustrațiile sale de excepţie fiind preluate de toţi anatomiștii 
care i-au urmat, inclusiv de Caspar Bauhin. 

În ilustrațiile ce însoțeau aceste tratate, cei doi anatomiști notaseră fiecare 
structură reprezentată în desenele anatomice cu o literă, pentru a putea, astfel, să o 
detalieze în notele explicative care urmau. Astfel, atât Vesalius, cât şi Bauhin au 
notat și alte structuri, de la alte nivele, tot cu litera „H”, nepăstrând, așadar, cores- 
pondenţa dintre o anumită literă şi o anumită structură anatomică. De altfel, Cas- 
par Bauhin arată el însuși, în Capitolul XIV: De conario seu glandula pineali agitur 
(Despre conarium sau glanda pineală) al cărţii sale, că a denumit glanda pineală în 
diferitele ilustraţii ale tratatului său cu diferite litere: în planșa 9, la figura 7, ea este 
definită prin litera „L”; în figura 8, este notată cu litera „M”; în planșa 10, în figura 
10 este notată cu litera „H”955 (Figura nr. 139 a şi b). 

În baza acestor descoperiri, considerăm că micuța glandă din centrul creierului 
a primit denumirea de „glanda HI” nu pentru că filosoful francez făcea referire la o 
anumită planșă ilustrată din vreun tratat de anatomie pe atunci în vogă printre me- 
dici, ci, mai degrabă, pentru că această denumire reprezintă o „mască” ce face trimite- 
re la ceva mult mai important decât o simplă glandă pineală. Descartes nu era anato- 
mist, ci filosof, și nu unul oarecare, ci unul care aderase la heliocentrism. Prin g/anda 
H, el extinde teoria hegemonikon-ului şi asupra „corpului” spiritual, ce acționează 


'% John Sutton, Philosophy and Memory Traces: Descartes to Connectionism, Cambridge University 
Press, 1998, p. 77 

19% Annie Birbol-Hesperies, Carresian physiology, în Stephen Gauker, Stephen Gaukroger, John 
Schuster, John Sutton (edited by), Descarzes” Natural Philosophy, Routledge, 2000, p. 358 

5, Caspar Bauhin, op. ciz., p. 598 

'955 Ibidem, p. 598 
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Figura nr. 137. Locul glandei H la nivelul creierului, în viziunea lui Figura nr. 138. Secţiune sagitală a creierului obținut la necropsie cu evidenţie- 
Descartes'"5?, este similar cu cel pe care îl descriau anatomiștii, ceea ce rea glandei pineale 


demonstrează că filosoful participase a disecţii. 


"99 Rene Descartes, LHomme er un Traite de la Formation du Foetus du mesme autheur avec (...) les figures de Louis de la Forge, 1677, p. 87 
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Figura nr. 139. În tratatul său, 
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prin intermediul spirirelor animale, obţinute din sânge și transmise apoi prin nervi 
către corpul material. Astfel, glanda H poate fi, de fapt, glanda cu rol de conducător, 
de hegemonikon, de principe al „corpului” spiritual şi, prin acesta, al întregii ființe 
umane, acţionând, prin sistemul nervos, şi asupra corpului fizic. 

Descartes acordă glandei FI rolul de sediu al interacțiunii dintre substanța 
corporeală (res exrensa) şi substanţa cugetătoare (res cogitans). El devine, astfel, unul 
dintre marii deschizători de drumuri ai ideii conform căreia esenţa fiinţei umane este 
legată de creier, ca sediu al sufletului, și nu de inimă, așa cum era concepţia în epocă. 


Glanda H și teoria hegemonikon-ului 


Filosoful demonstrase deja în Zrazaru/ despre hrmină că Soarele este princi- 
piul motor al cosmosului, căruia îi conferă energie şi lumină, iar planetele se învârt 
în jurul său. În Tratatul despre Om, el consideră că între macrocosmosul guvernat 
de Soare, corpul fizic şi „corpul” spiritual există o strânsă legătură. În această idee a 
fost inspirat, poate, de către William Harvey, care, în aceeași perioadă, publicase 
tratatul său De moru cordis, în care consfinţise faptul că inima este un echivalent al 
Soarelui în sistemul pe care îl guvernează, deoarece aceasta, la rândul ei, era motorul 
ce pompa fluidul vital, sângele, pentru trupul fizic. Dacă Harvey localizase în inimă 
sediul hegemonikon-ului pentru corpul fizic, Descartes a căutat un sediu pentru 
suflet și a optat pentru g/anda HI, situată în creier și considerată un fel de pompă 
pentru spiritele animale. 

Mai mult decât atât, în tratatul Lumea, filosoful francez va crea o analogie între 
Soare, inimă şi glanda H, realizând o paralelă între fenomenele fizice din macrocos- 
mos, guvernat de Soare în calitate de hegemon, de conducător, de principiu, și cele 
derulate la nivelul microcosmosului uman care, la rândul său, este constituit dintr-un 
corp fizic, a cărui forță motrice și hegemon este inima, şi un „corp” spiritual, a cărui 
forţă este determinată de glanda H, un organ unic şi nu în pereche, cum sunt toate 
celelalte structuri de la nivelul encefalului, care este situat chiar în centrul creierului 
(Figurile nr. 140 — 142). 

În Antichitate, denumirea diferitelor organe era corelată cu diverse lucruri, din 
natură, pe baza similitudinii formelor. În acest sens, glanda pineală îşi luase numele 
de la analogia cu conul de pin, deoarece era mult asemănătoare ca formă cu acesta, 
numele latin fiind conariuma. Pentru Descartes, analogia glandei cu forma unui lucru 
nu mai este atât de importantă în raport cu căutarea unui alt tip de analogie ce vine să 
surprindă funcţia organului respectiv. Gânditorul francez se dovedește a fi, cum de 
altfel el însuși o mărturiseşte, influenţat de metoda lui Francis Bacon (1561 — 1626). 
Inducţia incompletă descoperită de filosoful englez era, de fapt, o metodă care căuta 
să descopere legile din știință şi rolurile pe care le aveau diferite lucruri. Descartes 
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Figura nr. 140. Soarele ca hegemonikon Figura nr. 141. Inima în calitate de Figura nr. 142. Glanda H cu rol de hegemonikon 
al cosmosului 960, hegemonikoni"$! al corpului fizic. al „corpului” spiritual. 
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renunţă la titulaturile consacrate care puneau în analogie glanda din mijlocul creieru- 
lui cu conul de brad, preferând o analogie mai degrabă cu funcţia Soarelui, care, în 
limba greacă, se numea Helios și al cărui rol în cadrul sistemului cosmic era cel de 
hegemonikon. 

Teoria despre om, prezentată în capitolul L'FHomrme, se afla în armonie cu 
celelale teze dezbătute în tratatul Le Monde, care apărau teoriile heliocentrice şi 
prin care filosoful realiza, de fapr, o legătură de tip fractal între macro- şi micro- 
cosmos. Gânditorul francez creează, astfel, o analogie între două structuri cu rol de 
principiu: între Soare, centru al cosmosului, și glanda H, hegemonikon al unui 
nivel diferit de cel fizic, respectiv cel al spiritelor animale, în calitate de micro- 
cosmos. Descartes vede g/anda FI ca reprezentând forţa motrice pentru „corpul” 
spiritual, deoarece filosoful considera că aceasta pompează spiritele animale ce pun 
în mișcare, la rândul lor, trupul uman, determinând mișcările acestuia prin inter- 
mediul nervilor. G/anaa HI devine centrul lumii spirituale umane, tot astfel cum 
Soarele ocupă poziţia centrală în sistemul planetar. Cele două ilustraţii din cartea 
Lumea (diagrama sistemului heliocentric și reprezentarea locației glandei H) pre- 
zintă un izomorfism uimitor (Figurile nr. 140 și 141). 

Ideea este preluată, în mod evident, din tratatul copernican De revoluzionibus 
(1543), în care astronomul polonez considera că „centrul lumii este în jurul Soarelui”. 
Această concepţie era o interpretare hermetică a heliocentricităţii'”*, întrucât 
Copernicus îl citează pe însuși Hermes Trismegistus, atunci când descrie rolul Soare- 
lui poziţionat în centrul faimoasei diagrame care ilustrează ordinea cosmică în siste- 
mul nostru planetar: „În mijlocul tuturor stă soarele înscăunat. Căci cine ar plasa 
această lampă a unui foarte frumos templu în alt loc mai bun decât acesta de unde 
poate ilumina orice lucru în același timp? De altfel, nu din nefericire, unii îl numesc 
lanterna; alţii, pilotul, ghidul lumii. Hermes Trismegistus îl numeşte Dumnezeu/ 
vizibil. Şi asttel, Soarele, ca şi cum s-ar odihni pe un tron regal, guvernează familia 
stelelor care se învârt în jurul lui”9%*. Frances Yates notează că, prin acest faimos pa- 
ragraf, Nicolaus Copernicus face o fină aluzie la aderarea sa la hermetism și la adorarea 
Soarelui la fel ca vechii egipteni în religia lor magică.'9%5 De altfel, în cuprinsul tratatu- 
lui De Revoluzionibus, regăsim clare dovezi ale faptului că astronomul Copernicus 


s06a Hilary Gatti, Essays on Giordano Bruno, Princeton University Press, Princeton and Oxford, 
2011, PP. 20 — 23 

1964 In medlio vero omniurm residet sol. Quis enim in hoc pulcherrrimo templo lampadem banc in alio 
vel meliori loco poneret, quam unde totum simul posit iluminare? Siguidem non inepte quidam lu- 
cernam mundi, alii mentem, alii rectorem vocant. Trimegistus visibilem Deum "(Nicolaus Copernicus, 
De revolutionibus orbium coelestium. Libri VI, Basel, Ex Otticina Henric Petrina, 1566, p. 9) 


'9%5 Frances A. Yates, Giordano Bruno and the hermetic tradition, Routledge, 1999, p. 154 
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era adeptul hermetismului şi al neoplatonismului. El considera că Soarele are o im- 
portanță centrală în Univers, fiind sursa de lumină şi de viaţă, precum şi reprezenta- 
rea simbolică a lui Dumnezeu, fiind, de aceea, unic, o stea şi nu o planetă. Singurul 
loc compatibil cu rolul creativ şi simbolic al Soarelui este, prin urmare, centrul ceruri- 
lor. Copernicus considera că adevărata ordine a lumii, la care se ajunge mergând din- 
colo de simţuri, este o armonie matematică ce constă din simple relaţii aritmetice şi 
geometrice. Unitatea universului este matematică și, ca atare, este descoperită de inte- 
lect. Conform neo-platonismului, această unitate matematică reprezintă realitatea ul- 
timă a fenomenului însuşi. Influenţa acestui aspect al neo-platonismului asupra lui 
Copernicus poate fi recunoscută în câteva afirmaţii: „Astfel, în această ordine, noi gă- 
sim o minunată simetrie în Univers și o legătură sigură a armoniei în mișcarea și magni- 
tudinea Sferelor, cum nu poate fi găsită în alt mod”, ceea ce reprezintă o expresie clară a 
curentului neo-platonic. De alrfel, ideea că rolul învăţaţilor este să descopere relaţiile 
matematice din natură, respectiv acea armonie simplă a naturii, constituie contribuţia 
fundamentală a neo-platonismului la progresul științelor în epoca modernă. 


O perspectivă hermmetică asupra gândirii lui Descartes 


Pentru filosoful neo-platonician, matematica asigură un domeniu intermediar 
între lumea simţurilor, imperfectă şi în schimbare, şi lumea spiritului pur, perfectă şi 
imuabilă. Astfel înţelege Copernicus armonia matematică a Soarelui şi a planetelor 
care îl însoțesc. El vorbeşte despre acest sistem ca fiind „cel mai frumos templu” pen- 
tru un Dumnezeu viu, văzut sub forma Soarelui situat în centrul sistemului planetar. 
Copernicus descoperă în sistemul heliocentric cea mai minunată ordine a universului. 
Apoi, Johannes Kepler surprinde, la rândul său, armoniile din Univers. Descartes 
însă, cu ajutorul construcţiilor geometrice şi al noii ştiinţe fizico-matematice, dezvălu- 
ie armonii și simetrii la nivelul corpului uman care sunt asemenea celor din Univers, 
conform maximei hermetice: „precum în Cer şi pe Pământ”. El dezvăluie microcos- 
mosul corpului uman tot ca pe un templu, dar al cărui zeu se află în creier. 

Heliocentrismul din De Revo/utionibus a fost promovat după moartea auto- 
rului de către mulţi alţii care i-au urmat, unii fiind susţinători mai aprigi, precum 
Giordano Bruno, alții sprijinindu-l mai voalat, așa cum a procedat Descartes. Ori- 
cum, Giodano Bruno este cel care, prin peregrinările sale în întreaga Europă, a fost 
mesagerul ideal al heliocentrismului copernican, pe care, de altfel, l-a folosit pentru 
a-și susține vasta sa mișcare de reformă religioasă hermetică. 

În 1582, pe când Bruno se afla la Paris, i se tipăreşte opera Canrus Circaeus 
(Incantația lui Circe), un adevărat tratat filosofic de mnemotehnică, în care autorul, 
prin intermediul incantaţiei vrăjitoarei, reînvie numeroasele nume mitologice ale 
Soarelui, împreună cu atributele sale, care trebuie reţinute de către cei care citesc 
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cartea: „CIRCE: Din nou îmi întind mâinile mele pentru tine, O, Soare. (...) Tu, 
care te numeşti Alexikakos, Phanes, Horus, Apollo - ziua, Dionysos — noaptea, şi 
Tatăl zilei” („Qur VDizs, Alexikakus, Phanes, Horus, Apollo diei, Dionysius noctis 
& Diespiter diceris”). (...) Demn de respect în centrul sistemului planetar, curăţind 
şi arătând calea pentru toți: cel ce atrage, produce și maturează toate lucrurile, stă- 
pânul conducărorilor și consilierilor, ilustru prin razele tale, arzând. Tu ești prinţul 
universului, ochiul cerului, oglinda naturii, arhitectura sufletului lumii și sigiliul 
Celui Mai Înalt Arhitecr” [t. n.]'9%. Canzus Circeus conţinea certe trimiteri la Cor- 
pus FHermeticum, în care există ceea ce se poate numi mai bine teologia hermetică 
care descrie zeii în manieră stoică, în termenii puterilor lor implicate în Creaţia fizi- 
că. Zeul care avea putere asupra cursului Soarelui era numit Horus de către vechii 
egipteni, iar grecii îl spuneau Apollo.97 Nicio zeitate solară nu întruchipează atât 
de multe caracteristici ale luminii solare ca Apollo, căruia i-au fost atribuite nume- 
roase epitete, dintre care sunt cunoscute A/exikakos, ce semnifica „cel care preîn- 
tâmpina răul” sau Phoebus, care personifica grandoarea spirituală a acestui astru. 
Zeul Helios era mai mult o incarnare a soarelui ca o entitate astronomică, un foc 
fizic în cer'%%. Mai trebuie menţionat că zeul lui Pitagora era tot Apollo.99 De 
altfel, în mitologia greacă, Apollo era zeitatea solară asociată cu aspectele diurne, iar 
Dionysos, cu cele nocturne, fiind venerat ca zeu al morţii şi al învierii, ca arhetip al 
vieţii indestructibile'"7. 

Pe de altă parte, zeul Phanes, menţionat de asemenea de Circe, avea rădăcini 
greceşti în cuvintele paivav — a aduce lumină şi paiveSal — a străluci, fiind creat la 
începutul timpului din oul de argint al cosmosului. Mai târziu, orficii au discutat dacă 
zeul ar trebui să fie considerat ca fiind „cel strălucitor” sau „cel care aduce lumina”. 

Circe îl menţionează și pe Horus care, în mitologia egipteană, era socotit 
drept succesorul lui Osiris și era identificat cu Soarele care călătorea pe cer și repre- 
zenta sursa întregii vieți. Vechii egipteni considerau că Horus avea numeroase func- 


66 i : , 
9 hrcp://wwrw.esotericarchives.com/bruno/circaeus.hrm 
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'*7* Michael Sims, Apollo% Fire: A Journey Through the Extraordinary Wonders ofan Ordinary Day 
"7 Walter Wili, The Orphic Mysteries in the Greek Spirit, în Joseph Campbell (edited by), The 


Mysteries. Papers from Franos Yearbooks, Princeton University Press, 1990, pp. 71 — 72 


510 


Ren Descartes — armonia dintre ştiinţă, religie şi filosofie 


ţii, o origine misterioasă şi, mai ales, o natură triplă'7*: copil în zori, când Soarele 
abia răsare, la amiază era portretizat ca fiind un şoim, pentru ca seara să devină un 
bătrân'*7?. 

În lungile sale călătorii, Bruno a ajuns, în 1583, la Curtea Elisabetei I şi a susţi- 
nut câteva conferinţe în faţa învăţaţilor de la Oxford, care rămăseseră credincioşi 
universului aristoteliano-ptolemaic, fiind primul care a propus acolo lectura trata- 
tului De Revolurionibus, dar a devenit o ţintă, fiind acuzat că ar fi complet ne- 
bun'7*. Peste încă un an, în 1584, la Londra, se tipăreşte o nouă carte a lui Bruno, 
care a avut un impact semnificativ asupra multor învăţaţi ai vremii: La Cena de le 
Ceneri (Cina din Vinerea Cenușii), în care autorul afirmă că „faima noii ipoteze a 
operei copernicane (conform căreia Pământul se mișcă și Soarele stă nemișcat și fix 
în centrul universului) este deja larg răspândită” 75. Tot în această lucrare, Bruno 
extinde ideea copernicană a heliocentricităţii la un univers infinit, etern, locuit de 
un număr infinit de lumi. Această idee este preluată de Descartes în 7 razaru/ despre 
lumină, unde prezintă un univers alcătuit din numeroase sisteme planetare, toate 
centrate de un soare. Probabil că filosoful francez aflase despre lucrarea lui Bruno, 
din care preluase ideea hermetică conform căreia există câte un soare în centrul fie- 
cărui sistem planetar, dar Descartes a ajuns la o nouă perspectivă conform căreia 
omul, ca microcosm, este Și el un mini-univers care are, cu siguranță, un soare divin 
în centrul său și, în viziunea filosofului francez, acesta era glanda FI. Acest mod 
inedit de a interpreta anatomia și fiziologia umană se dorea a fi o reformă a tot ceea 
ce se știa până atunci în medicină. Totodată, Descartes adera la schimbările profun- 
de ale gândirii științifice și filosofice din epocă. 

Reforma începuse printr-o restructurare şi o purificare a imaginilor celeste 
realizare de Copernicus, apoi Bruno a îmbrăţişat-o prin intermediul tratatelor her- 
metice, în mod special prin Kore Kosmu, la începutul căruia, Isis, care învățase tot 
ce știa de la Hermes T'rismegistus, își instruiește fiul, pe Horus, că „tot ceea ce există 
pe Pământ este alcătuit conform legilor divine” sau, altfel spus, „precum în Cer, așa 
şi pe Pământ”, ceea ce semnifica existenţa unor corespondențe între modul de or- 
ganizare a universului şi cel al corpului uman: „Cerul, încununat cu stele, este am- 
plasat deasupra naturii universale, O, fiul meu Horus. (...) Este necesar, deci, ca 
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toată natura să fie împodobită şi completată de către cel care este deasupra ei, deoa- 
rece această ordine nu poate acţiona de jos în sus. Supremaţia marilor mistere asu- 
pra celor mai mici este imperativă. Ordinea celestă domnește asupra ordinii terestre, 
ca fiind absolut determinată” [t. n.]'7€. În același tratat, Soarele este descris ca de- 
miurgul subordonat Zeului suprem: „Sus, în ceruri, locuiesc zeii, guvernaţi ca tot 
restul, de Creatorul universului; în eter sunt stelele, guvernate de marele foc, Soare- 
le; în aer sunt sufletele geniilor, guvernate de Lună; pe Pământ sunt oameni și alte 
animale guvernate de suflet care, pentru moment, este regele lor” [t. Tia]. /774 
Hermetiștii din secolele XVI — XVII știau descrierea lui Hermes T'rismegistus 
despre Creaţie, aşa cum apare în tratatul Kore Kosmu, în care se vorbea despre moto- 
rul secret ce conduce universul și despre rolul jucat de forțele cosmice în formarea 
părților corpului şi minţii."”7% Aceste învățături hermetice îl puteau determina poate 
pe Descartes să-și numească glanda din mijlocul creierului, care era implicată în senza- 
ţii, imaginaţie, memorie și asigura mișcările corpului, cu inițiala „H”, care îl putea 
reprezenta pe însuși Hermes Trismegistus, în calitatea sa de „cel de trei ori înţelept”. 
Pe de altă parte, în vechile piramide egiptene, temple sau în anticele papiru- 
suri încă păstrate, există numeroase texte care dovedesc că Horus lua, de obicei, 


79 sau asigura purificarea (Figura nr. 143). EI era 


parte la ritualurile de purificare'” 
invocat în ritualurile de purificare a celor morţi, fiind chemat în ajutor pentru că era 
pur, dar și pentru că era capabil să transmită puritatea sa..90 Descartes a localizat 
sufletul în g/anda HI, o mică structură plasată la intrarea în ventriculul al treilea 
(Figura nr. 144), considerând că aceasta ar fi locul ideal unde spiritele animale ar 
putea fi purificate: „Şi totuși, se întâmplă ca aceste spirite să fie mai puternice, dat 
fiind faptul că sângele care le produce s-a purificat, trecând și revenind de mai multe 
ori în creier”.9%! Această idee a purificării poate face trimitere la rolul Zeului-Soare, 
Horus, din mitologia egipteană. Este foarte plauzibil ca Descartes să fi preluat, pro- 
babil, ideile hermetice de la Giordano Bruno care, la rândul său, cunoștea traducerea 
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and Deities, A dissertation submitted in partial fulfillment of the requirements for the degree of 
Doctor of Philosophy, Institute of Fine Arts, New York University, 2008, p. 557 

195% Beatrice L. Goff, Symbols of Ancient Egypt in the Late Period: The Twenwy-first Dynasty, Mouton 
Publishers, The Hague, 1979, p. 205 
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Rene Descartes, Lumea, Editura IRI, București, 2003, pp. 174 — 175 
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Figura nr. 143. Scena Purificării: un faraon este purificat — Figura nr. 144. Glanda H are rol în purificare *% în concepția lui Descartes. 
de 'Thoth şi Horus (imagine dintr-o piramidă egipteană). 
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LHomme de Descartes et un Trait€ de la Formation du Foetus du mesme autheur avec (...) les figures de Louis de la Forge, 1664, p. 78 


Figura nr. 145. Secţiune sagitală a creierului uman, ce prezintă similitudi- 
ne cu „ochiul lui Horus” (Colecţie dr. Gabriela Dumitrescu) 


Figura nr. 146. Pictogramă ce reprezintă „ochiul lui Horus”, întâlnită în 
piramidele Egiptului antic; imaginea simboliza ochiul sufletului sau al trei- 
lea ochi, un fel de conştiinţă superioară care a fost pusă în legătură cu pre- 
zenţa glandei pineale 


Renc Descartes — armonia dintre ştiinţă, religie şi filosofie 


Corpului hermetic, mai ales a tratatului Kor€ Kosmu, realizată de către Ficino, la 
solicitarea lui Cosimo de Medici, în anul 1473. 

Tot în tradiţia egipteană, Horus şi-a pierdut ochiul, acesta fiindu-i luat de că- 
cre Seth. Horus şi-a luat însă înapoi ochiul după ce s-a luptat cu adversarul său pen- 
tru a deveni regele Egiptului. Ochiul lui Horus conţinea sufletul zeului sau, mai 
bine zis, viaţa lui, astfel că, în timpul cât ochiul a fost în stăpânirea lui Seth, el a fost 
un zeu mort. Însă, prin propria sa putere, Horus a fost capabil să se ridice, să se 
lupte cu Seth și să își redobândească ochiul. Se spune că Zeul Soare l-a ajutat pe 
Horus să-și recapete ochiul sau că Horus şi-a luat singur ochiul înapoi și i l-a dat 
apoi lui Osiris, tatăl său mort, care s-a reîntors la viață, deoarece a obţinut suflec 
prin el, dar a dobândit şi cunoaștere”. De aceea, Ochiul lui Horus este însuşi 
ochiul sufletului, un fel special de conştiinţă, fiind, încă din Antichitate, corelat cu 
glanda pineală, considerată „al treilea ochi”, mai ales că pictogramele ce prezentau 
ochiul lui Horus în piramidele egiptene ilustrau o izbitoare asemănare cu diagrama 
schematică a secţiunii sagitale la nivelul creierului uman (Figurile nr. 145 şi 146954. 

În Tratacul despre om, Descartes afirmă: „Or, substanţa creierului fiind moale 
şi flexibilă, concavităţile lui ar fi foarte înguste și închise aproape de tot, aşa cum se 
văd în craniul unui mort, dacă n-ar intra înăuntru nici un spirit: dar izvorul care pro- 
duce aceste spirite este în mod firesc atât de îmbelșugat încât, pe măsură ce intră în 
aceste concavităţi, ele pot să preseze de jur împrejur materia care le înconjoară, să o 
umfle” 195 Descartes construiește aici o nouă analogie în care forţa spiritelor animale 
de a umfla creierul omului viu este asemuită cu vântul care umflă pânza unei corăbii 
ce pluteşte pe mare!986 (Figurile nr. 147 și 148). Această analogie este destul de sugesti- 
vă pentru ideea că spiritele animale „fabricare” de g/anda FI menţin viaţa în trupul 
omului, tot astfel cum ochiul lui Horus l-a readus la viaţă pe Osiris, tatăl decedat. 

Prin noua perspectivă asupra hegemon-ului corpului uman, care nu mai este 
plasat în inimă, ci în creier, văzut ca organ al sufletului, gânditorul francez depășește 
aristotelismul, dar și geocentrismul fondat pe aceeași filosofie antică. Acest lucru 
explică panica lui Descartes în urma procesului inchizitorial prin care a trecut Gali- 
lei după ce a intrase în conflict cu ideile aristotelice ce primeau caracterul de a fi 
oficiale în epocă prin formula, suficientă pentru a conferi autoritate, magister dlixit. 


198 £. A. Wallis Budge, Osiris and the Egyptian Resurrection, volume I, Dover Publication, New 
York, 2013, p. 82 

a Consultanţa științifică privitoare la informaţiile anatomice și fiziologice despre glanda pineală mi-a 
fost oferită de soția mea, doctor în medicină Gabriela Florenţa Dumitrescu, medic primar anatomo- 
patolog la Spitalul Clinic de Urgenţă „Prof. Dr. N. Oblu” Iași. 

1985 Rene Descartes, Lumea, Editura IRI, Bucureşti, 2003, p. 152 


'9€ Jpidem, p. 152 
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Figura nr. 147. Glanda H fabrică spiritele animale care, pe măsură ce se formează, lărgesc cavitățile din 


Sai : „108 
interiorul creierului.'*7 


Figura nr. 148. 2) Nave ancorând în largul coastelor b) Captura unui vas englez regal 
(Willem van de Velde cel Bătrân, cca 1660). (Willem van de Velde cel Bătrân, cca 1666) 


"Tablourile lui Willem van de Velde cel Bătrân reflectă poate, cel mai bine, modul în care Descartes îşi 
imagina, în epocă, analogia dintre creierul unui om viu, prin care circulă spiritele animale, şi o corăbie 
ale cărei vele sunt umflate de vânt, precum şi pe aceea dintre creierul unui om mort şi un vas ce stă în 
largul coastelor, cu velele lăsate, întrucât nicio adiere de vânt nu-şi face simțită prezenţa. 


1957 Renatus Descartes, De Flomine, figuris et latinitate donatus a Florentio Schuy1, 1662, pp. 78 — 82 


Ren€ Descartes — armonia dintre ştiinţă, religie şi filosofie 


Or, dualismul lui Descartes, care descoperea un nou hegemon în mica glandă H din 
creier, nu putea să atragă decât suspiciunea teologilor de la Sorbona, de a căror au- 
toritate se temea și pe care nu dorea, sub nicio formă, să și-i facă dușmani. 

Ca filosof, Descartes a impus soluţia dualistă, pentru că numai așa putea în- 
temeia o filosofie riguroasă, centrată pe autonomia gândirii, acel „Je pense” care să 
nu depindă de absolut nimic. El avea nevoie de un suflet care să nu fie condiţionat 
de elemente materiale, considerate, din punct de vedere filosofic, perturbatoare 
pentru ordinea metafizică. Ca medic însă, el constată o strânsă legătură și un parale- 
lism între cosmosul fizic, trupul uman şi posibilele elemente ce ţin de suflet, acele 
spirite animale, elemente vitale, invizibile la nivel fizic, ce aparţin unui cadru non- 
fizic de fiinţare al omului. Ca urmare, medicul Descartes ajunge la o concluzie mo- 
nistă mai degrabă decât la una dualistă, ceea ce îl determină să îşi ascundă tratatul 
după ce află de procesul lui Galileo. 

Spre deosebire de Giordano Bruno, care a fost un susţinător inflexibil al helio- 
centrismului, Galileo Galilei şi Rene Descartes au avut o atitudine duplicitară. Gali- 
leo a retractat heliocentrismul în fața Cardinalului Bellarmino, continuând însă, ca 
om de ştiinţă, să fie consecvent convingerilor sale științifice. Pentru a evita o posibilă 
sancțiune din partea Inchiziției, Descartes a preferat să se retragă într-o viață /ncogni- 
ro, umblând, cum însuși mărturisea, „ascuns sub o mască”, dar a rămas și el credin- 
cios preocupărilor sale științifice. Cu toate acestea, a evitat să se expună prea mult, 
renunțând la timp să îşi mai publice tratatul Lea, deoarece acesta l-ar fi putut pu- 
ne în pericol. 

Galileo și Descartes vor fi, așadar, oamenii de ştiinţă care vor acţiona în ace- 
eași manieră. Astronomul florentin a retractat înainte de moartea sa teoriile helio- 
centrismului, dar, indiferent de acest lucru, el a pus bazele unei noi științe. Chiar 
dacă filosoful francez, la rândul său, nu a mai publicat tratatul Lumea, impactul 
gândirii sale a fost unul decisiv. 


Geometria Pasiunilor — ultimul mare pariu cartezian 
sau o filosofie pentru prințese 


Spre sfârșitul vieţii, după pacea westfalică, odată cu relaxarea tensiunilor reli- 
gioase, Descartes a revenit la preocupările sale din tratatul Le Monde şi a adus la 
lumină cercetările anterioare din domeniul medicinii. Ideile ţinute ascunse sunt 
reluare în Les Passions de lâme (Pasiunile sufletului), tratat ce apărea sub oblădui- 
rea Reginei Christina a Suediei, prinţesa luminată, cu numai câteva luni înainte de 
moartea autorului. 

Ultima sa lucrare, Pasinile sufletului, dovedeşte din plin faptul că Descartes- 
filosoful a lăsat tot mai mult loc pentru evoluţia lui Descartes-omul de ştiinţă, adept 


517 


Geneza barocă a filosofiei moderne 


nu al dualismului, ci al unui monism în care sufletul și trupul constituie o unitate, 
dacă nu constitutivă, de aceeași natură, cel puţin o unitate funcţională, în sensul că, la 
un alt nivel, mult mai subtil, sufletul e condiţionat de aceleași mecanisme pe care le 
întâlnim și la nivelul corpului fizic. 


Elisabeta de Boemia, muză a Pasiunilor sufletului 


Gândul alcătuirii unui tratat despre pasiuni a încolţit în mintea lui Descartes 
în anii corespondenţei cu Prinţesa Elisabeta de Boemia, care l-a convins că nu poate 
întemeia o etică fără o teorie a pasiunilor care să o sprijine şi să o ferească de inevita- 
bile atacuri din partea altor filosofi sau a neștiutorilor. 

Prinţesa a fost, incontestabil, muza acestei lucrări. Poate cea mai strălucită 
discipolă a filosofului francez, Elisabeta l-a orientat pe Descartes întocmai ca Ariad- 
na, cu firul ei, prin labirinrul sufletului, pentru ca el să ajungă să înţeleagă ce sunt și 
cum funcţionează pasiunile umane. Admirându-l pe Descartes, ea se declară „prie- 
tenă afectuoasă” („votre tres aftectionnce amie”), care îl stimulează în demersul său, 
jucând, adesea, rolul „persoanei stupide” care trebuie lămurită în detaliu, alteori, 
atunci când simte că filosoful ar fi prea leneș să-și ducă la bun sfârşit opera, chiar îl 
persuadează să își definească cât mai sistematic viziunea asupra acestei delicate pro- 
bleme. În lunile septembrie şi octombrie 1645, ea îi scrie filosofului trei scrisori în 
care îi solicită acestuia următoarele: „Aș vrea să văd că vă definiţi pasiunile, pentru a 
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le cunoaște mai bine” ” , „este necesar să știm exact toate pasiunile şi „trebuie 


să preluaţi sarcina de a descrie modul în care această agitaţie particulară a spiritelor 
la care vă referiţi serveşte la formarea tuturor pasiunilor pe care le experimentăm și 


în ce manieră ele corup raţionamentul” 


. Dar nu din datorie, ci mai degrabă din 
pasiune pentru pasiuni, Descartes lucrează intens pentru a găsi răspunsuri la fră- 
mântările Elisabetei şi, în 1646, el îi trimite prinţesei manuscrisul viitorului tratat, 


pe care îl va publica în 1649. 


Două tratate diferite, dar un subiect comun: pasiunile sufletului 


Pasiunile sufletului este o lucrare de mică întindere, dar care, așa cum scrie 
Richard F. Hassing, spune multe (7nu/rum în parvo).”” Unii consideră că este scri- 


'958 Rene Descartes, Correspondance avec Elisabeth et autres letters. Elisabeth â Descartes. La Haye, 
13 septembre 1645, introduction, bibliographie et chronologie par Jean-Marie Beyssade er Michelle 
Beyssade, GF Flammarion, Paris, 1989, pp. 129 — 130 

'95 JDidem, Elisabeth ă Descartes. Riswyck, 30 septembre 1645, p. 137 

'% Ibidem, Elisabeth â Descartes. La Faye, 28 octobre 1645, p. 148 

' Richard F. Hassing, Cartesian Psychophysics and the Whole Nature of Man: On Descartes"s 
Passions of the Soul, Lexington Books, 2015 
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erea cea mai reprezentativă pentru preocupările lui Descartes în domeniul „știinţe- 


„51092 


lor omului . Filosoful însuși, fără modestie, chiar la începutul operei, susține că 


subiectul dezvoltat este „o temă de care nu s-a mai ocupat nimeni înaintea mea”*%, 
arătând prin aceasta noutatea absolută a ostenelii sale (Figura nr. 149). 

Acest lucru nu era însă chiar adevărat. În anul 1640, la Londra, apăruse o lu- 
crare care dezvoltase un subiect asemănător, cu titlu aproape identic (A Zrearise of 
The Passions and Faculties of The Soule of Man), dedicată tocmai Prințesei Elisa- 
beta de Boemia, şi scrisă de Reverendul Edward Reynolds (Figura nr. 150). Ne în- 
trebăm atunci de ce Descartes anunţa că subiectul pe care îl prezenta în tratatul său 
nu mai fusese abordat de alţii înaintea lui? Nu ştia de această lucrare? Puțin proba- 
bil, mai ales că era în corespondenţă cu Elisabeta încă din anul 1643. 

Este poate mai întemeiat să credem că prinţesa devenise interesată de pro- 
blema pasiunilor după ce reverendul Reynolds îi dedicase cartea sa. Ea a profitat 
apoi de întâlnirea cu Descartes pentru a iniţia o corespondență pe această temă cu 
el. Scrisorile Elisabetei au reuşit să-l inspire pe filosoful francez, astfel că acesta a 
tratat pasiunile într-o manieră nouă, legată de modul în care sufletul și trupul co- 
munică, mai adaptată propriei lui metode. Descartes era cel mai în măsură să iniţie- 
ze o atare analiză a pasiunilor, avându-se în vedere preocupările lui anterioare legate 
de anatomia şi fiziologia sistemului nervos. Acest lucru explică și de ce tratatul Les 
Passions de Il âme va avea, de fapt, două părţi, prima reflectând cercetările lui Des- 
cartes de dinaintea întâlnirii cu Elisabeta, iar partea a doua fiind, cu siguranță, pro- 
dusul discuţiilor, purtare prin intermediul scrisorilor, cu aceasta. Oricum, mijlocul 
secolului al XVII-lea reprezenta momentul potrivit pentru cercetarea sufletului și a 
pasiunilor, căci omul modern era deja pregătit. 


O ştiinţă a moralei pe cale să se nască 


Dacă Francis Bacon, în Zhe Advancement of Learning, alcătuise, la începutul 
secolului al XVII-lea, o hartă a cunoașterii omenești, filosoful francez a reușit, în 
cratatul Les Passions de / âme, tipărit la mijlocul aceluiași secol, să realizeze un alt fel 
de hartă, mult mai interesantă, cea a sufletului omului modern. 

Pentru Descartes, Pasiunile sufletului reprezenta o creaţie absolut nouă; era o 
încercare de realizare, deşi incompletă, a ştiinţei moralei, ramura cea mai înaltă a 
arborelui filosofiei, a cărui alcătuire o prezentase în Prefaşa la Principiile filosofiei: 


"9% Rene Descartes, Pasiunile sufletului, studiu introductiv şi note de Gheorghe Brătescu, Editura 


Ştiinţifică și Enciclopedică, București, 1984, p. 14 
'% Ibidem, p. 55 
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PAR 
RENE DES CARTES: 


A PARIS, 
Chez Hemy Le Grar» ay troificme Pilicr 
de la Salle du P. L. couronnde. 
M. DC. XIX | 
Ave Privilge Da Rey. 


i 
Figura nr. 149. Coperta cărţii Les Passions de âme, publicată în 1649. 
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Figura nr. 150. Coperta şi pagina de dedicație către Prinţesa Elisabeta a cărții A Ţreazise of the Passions 


and Faculties of the Soule of. Man, scrisă de reverendul Edward Reynolds "9. 


'%4 Edward Reynolds, A Treazise of The Passions and Faculties of The Soule of Man, printed by R. 
H. for Robert Bostock, London, 1640 


Rene Descartes — armonia dintre ştiinţă, religie şi filosofie 


„Aşa că întreaga filosofie este ca un arbore, ale cărui rădăcini sunt metafizica, al cărui 
trunchi e fizica, iar ramurile care ies din acest trunchi sunt toate celelalte științe, care 
se reduc la trei principale, anume: medicina, mecanica și morala; înțeleg aici cea mai 
înaltă şi cea mai perfectă morală, care, presupunând o cunoaștere deplină a 
celorlalte ştiinţe, este ultima treaptă a înțelepciunii”'*%5. Martial Gueroult nota însă 
că Descartes dorea să explice pasiunile „nu ca un retorician, nici ca un filosof al 
moralei, ci ca un filosof al naturii”:99, 

Tratatul este împărţit în trei părţi: 

Partea Întâi: Despre pasiuni În gen eral ȘI, Cu acest prilej, despre Întreaga natu- 
ră a omului; 

Partea a doua: Despre numărul și ordinea pasiunilor cu explicarea celor șase 
pasiuni primitive; 

Partea a treia: Despre pasiunile particulare (derivate din cele primare). 

De fapt, tratatul are două părți bine conturate. În prima parte, pentru a se în- 
ţelege natura pasiunilor, filosoful zrebuie să explice: alcătuirea şi modul de funcțio- 
nare a corpului, modul de funcţionare a sufletului și formarea pasiunilor, dar şi 
cum cele două, corpul și sufletul, interacționează între ele. În partea a doua, filoso- 
ful identifică pasiunile și le ordonează pe baza interrelaţiilor reciproce, dând la ivea- 
lă un adevărat „arbore al pasiunilor”. 


Mașina corpului și sufletul își caută compatibilitatea 


În secolul al XXI-lea, când fiinţa umană convieţuieşte deja cu androizii, trata- 
tul Pasiunile suflerului poate fi privit ca un adevărat manual de instrucţiuni pentru 
un inginer-informatician care vrea să realizeze un robot cu aspect uman. În prima 
parte este prezentată partea mecanică, cea care va constitui corpul acestui om artifi- 
cial, trupul lui, iar în partea a doua se află descrierea softului care să animeze acest 
om-mașină. 

Descartes desțelenește acest nou teritoriu, mai întâi căutând definiţii: „ot 
ceea ce se face sau se întâmplă nou este, în general, numit de filosofi pasiune, în 
raport cu subiectul căruia i se întâmplă aceasta, și acpiune, în raport cu cel care face 
ca aceasta să se întâmple”. Pasiunile umane reprezintă actualizarea reacțiilor cor- 
pului la tot ceea ce se întâmplă în lumea externă. Descartes notează: „Noi nu obser- 


'% Ren€ Descartes, Principiile filosofiei. Scrisoarea autorului către cel ce a tradus această carte, căreia 
Îi poate folosi drept Pretaţă, traducere, studiu introductiv și notă biografică de Ioan Deac, Editura 
IRI, București, 2000, p. 72 

'99 Martial Gueroult, Descartes selon Pordre des raisons, 2 volumes, AubievPhilosophie, Paris, 1975» p. 222 
"97 Rene Descartes, Pasiunile sufletului, studiu introductiv şi note de Gheorghe Brătescu, Editura 


Ştiinţifică și Enciclopedică, București, 1984, p. 55 
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văm niciun obiect care să acţioneze mai direct asupra sufletului nostru decât corpul 
de care acesta este legar”*%, ceea ce înseamnă că pasiunile apar întrucât corpul şi 
sufletul sunt unite. 

Filosoful era deja antrenat în conceperea fiinţei umane ca om-maşină, pentru 
că el dezvoltase ideea aceasta în tratatul Despre om, pe care însă, după cum am 
amintit, nu îl publicase din cauza anumitor temeri. În acel manuscris, Descartes 
imaginase un automaton'”” „alcătuit întru totul asemănător părților corpului nos- 
tru”, care era capabil să imite perfect mișcările omului real pentru că putea să 
înghică și să digere hrana, să aibă bătăi ale inimii și artere, să respire, să meargă 


"91 În noua lucrare, Pasiunile 


„DIIO2 


sufletului, Descartes reia această idee, prezentând „mașina corpului” “*, aşa cum 


atunci când obiectele externe îi ating organele de simţ 


este ea construită de Divinitate, căreia îi atașează intelect şi voinţă. Deşi lucrarea 
Lumea rămânea ascunsă într-un loc tainic, totuşi, în Pasiunile sufletului, Descartes 
reia o idee la care se pare că ţinea foarte mult și pe care dorea să o expună deoarece 
era în întregime originală. 

Dacă unii filosofi, urmaşi ai lui Aristotel, considerau că sediul sufletului se 
află în inimă, iar alţii, care îl aveau mentor pe Platon, socoteau că locul sufletului nu 
poate fi decât în creier, Descartes susţine că: „sufletul își are sediul principal în mica 
glandă care se află în mijlocul creierului și că de acolo el radiază în tot restul corpu- 
lui prin intermediul spiritelor, nervilor și chiar al sângelui”"*5. Această glandă, des- 
pre care am discutat pe larg în capitolul anterior, este elementul necesar în expozeul 
lui Descartes despre pasiuni, pentru că numai cu ajutorul ei putea explica mecanis- 
mul de formare al acestora. El notează: „ultima și cea mai apropiată cauză a pasiuni- 
lor sufletelor nu este alta decâr agitația prin care spiritele mişcă mica glandă aflată în 
mijlocul creierului”"9*. 

În Pasiunile sufletului, Descartes construieşte o viziune angelică asupra fiinţei 
umane, întrucât aceasta este creată după chipul și asemănarea lui Dumnezeu și po- 
sedă, după modelul Lui, intelect și voinţă. 
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Ibidem, p. 55 

' Automaton latină = un dispozitiv mecanic ce se mișcă, astfel alcătuit încât imită o fiinţă umană. 
"9 Rene Descartes, Lumea, traducere, studiu introductiv şi notă biografică de Ioan Deac, Editura 
IRI, București, 2003, p. 114 

"* Jbidem, p. 128 

"9 Ren Descartes, Pasiunile sufletului, studiu introductiv şi note de Gheorghe Brătescu, Editura 
Ştiinţifică și Enciclopedică, Bucureşti, 1984, p. 75 

"5 Ibidem, p. 74 

"94 Jbidermn, p. 87 
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Intelectul uman pătrunde lucrurile sub specie aerernitatis (sub aspectul eterni- 
tății), depăşind condiţia existenţei lor sub specie durationis (sub aspectul timpului); 
fiind, totuși, finit, el este supus erorilor şi, în consecinţă, devine principala sursă a 
prezenţei Răului. Viclenia, cruzimea, dușmănia, invidia etc. sunt numai ale omului; 
în lumea plantelor şi a animalelor nu poate fi vorba despre manifestarea răului. 

Pasiunile suflecului reprezintă o încercare remarcabilă de a explica condiţia 
umană, pornind de la calitatea omului de a fi „înger căzut”, supus patimilor născute 
din imperfecţiunea căderii, patimi pe care el le conştientizează, se luptă cu ele și 
încearcă să le depăşească, înţelegându-şi limitele şi acceptându-şi, cu seninătate, desti- 
nul. Din cauza graniţelor sale, raţiunea umană aduce suferința pe Pământ. Cu cât 
confuzia şi neadecvarea noastră în faţa ordinii universale este mai mare, în aceeaşi 
măsură se amplifică și suferinţa. În aceeaşi manieră interpreta şi Luther, care credea în 
predestinare, prezenţa răului, în care vedea, de fapt, îndepărtarea noastră, prin 
pierderea credinţei, de drumul trasat de Divinitate. 


Geometrizarea pasiunilor 


Efortul filosofului se îndreaptă spre realizarea unei clasificări a pasiunilor după 
un model matematic. Pentru a fi mai explicit, în Parrea a doua și a treia a tratatului, 
Descartes apelează la o nouă metaforă a arborelui, căruia îi plasează ca rădăcină 
pasiunea primară numită mirarea (Schema nr. Il). 

Motivul pentru care filosoful deduce toate pasiunile din mirare poate fi 
identificat în concepţia sa conform căreia pasiunile sunt subordonare facultăţii de 
înţelegere. Astfel, mirarea, ca rădăcină solidă a arborelui pasiunilor, este cea care face 
ca mlădiţa originară să se armonizeze cu lumea, ridicând-o tumultuos spre cer, într-o 
zbatere continuă a identităţii și a non-identităţii. Pasiune fără contrariu, mirarea face 
ca lucrurile să nu ne fie indiferente, ci să constituie o eternă problemă. 

Conferind mirării rolul de a declanşa actul filosofic, gânditorul francez se 
intersectează cu cea mai veche tradiţie filosofică, inaugurată de Platon şi Aristotel. 
Mirarea a impresionat întotdeauna prin simplitatea şi forţa ei de a-l stimula pe om, de 
a-l face să devină ceea ce este, fiind, cu siguranță, cea mai fecundă calitate umană şi 
găsindu-se la originea tuturor marilor acte ale cogniţiei. 

Mirarea este o pasiune care apare înainte de a şti dacă un obiect ne este 
favorabil sau nu şi, tocmai de aceea, ea este o pasiune care nu are contrariu. Odată 
epuizată această pasiune asupra unui lucru, se naşte în sufletul nostru, mai vag la 
început, tot mai clar și mai distinct apoi, ideea de Bine şi de Rău'5. Prima deter- 
minare produsă de mirare este alteritatea pasiunilor de stimă şi de desconsiderare, care 


"% Ibidem, p. 88 
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| a 2. Desconsiderarea 
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(Faţă de obiectele 
percepute ca fiind 
„mari”) 


1. Mirarea 


* apare înainte de a şti dacă un lucru ne este favorabil sau nu 
* este prima emoție a sufletului 

* pasiune primară ce stă la baza tuturor deciziilor binare 

* evaluarea puterii omului-mașină în vederea acţiunii 


Schema nr. II. Clasificarea carteziană a pasiunilor sub forma arborelui ce are ca rădăcină Mirarea 
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nu pot fi înţelese una fără alta. Dacă se manifestă faţă de propria persoană, acestea se 
metamorfozează în mâărinimie sau orgoliu, respectiv în umilință sau josnicie”'*. 

În Arricolul LV, când filosoful introduce ideile de Bine şi de Râu, se înţelege 
clar motivul pentru care mirarea trebuia să fie pasiunea principală, ea fiind singura 
legată în chip nemijlocit de facultatea de înţelegere. Sima sau desconsiderația, 
atunci când se manifestă faţă de diverse obiecte sau faţă de alţi oameni capabili să 
facă bine sau rău, nasc venerația, respectiv disprepul'”. 

Iubirea şi ura (Schema nr. III), mai mult decât celelalte pasiuni, sunt corelate 
cu Binele şi Răul. „Toate pasiunile înşirate mai sus, afirmă filosoful francez, pot fi 
provocate în noi fără ca, într-un fel oarecare, să ne dăm seama dacă obiectul care le 
cauzează este bun sau rău. Când însă un lucru ne este înfățișat ca fiind bun pentru 
noi, adică fiindu-ne favorabil, aceasta ne face să simţim pentru el iubire, iar atunci 
când ne este înfățișat ca rău sau dăunător, aceasta ne îndeamnă la ură.”"“* Prin 
aceasta, Descartes arată că omul nu este, pur şi simplu, sclavul unor pasiuni, ci totul 
trebuie filtrat mai întâi la nivelul facultăţii de înţelegere, care stabileşte natura lu- 
crurilor. În concepţia filosofului francez, „din aceeaşi luare în considerare a binelui 


şi răului se nasc toate celelalte pasiuni”? 


sau, altfel spus, pasiunile se subordonează 
înţelegerii Binelui și Răului. 

Un element foarte important pentru în/ănșuirea pasiunilor este zimpul. Filo- 
soful consideră că cele mai multe pasiuni sunt legate de vizor, iar pentru a le înţele- 
ge natura trebuie să le derivăm dintr-o pasiune fundamentală, care este dorinra 
(Schema nr. IV). 

Pasiunile sunt semnul farum-ului, al destinului irevocabil, al sclavajului nos- 
cru natural faţă de lucrurile exterioare, ceea ce declanșează o veritabilă luptă cu soar- 
ta. Optimismul solitar al lui Descartes se naşte în faţa puterii de cunoaştere şi deli- 
berare a fiinţei umane, a /iberului arbitru, a raţiunii, capabilă să identifice, să cu- 
noască și să stăpânească pasiunile. 

În Antichitate, Parmenide considera că nu există nicio legătură între rațiune şi 
simţuri. Identităţii conceptului, surprins de rațiune sub specie aeternitatis, nu-i co- 
respunde nimic în planul sensibilului, în care totul se petrece sub specie durationis, a 
imediatului, a evanescentului, a unicităţii absolute, care nu poate accepta niciodată 
repetiţia. Gorgias sau Crarylos, cei doi mari sofişti ai secolului al V-lea î. Chr., conside- 
rau, de asemenea, că este imposibilă o teorie coerentă asupra sensibilului. Gorgias 
conduce această imposibilitate până la a afirma că nu ştim nimic; chiar dacă am şti, 
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Ibidem, p. 84 
"7 Ibidermn, p. 89 
miti Ibidem, p. 89 
"9 Ibidem, p. 89 
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Schema nr. III. Clasificarea carteziană a pasiunilor sub forma a doi arbori ale căror rădăcini se găsesc în Jubire şi Ură 
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Schema nr. IV. Clasificarea carteziană a pasiunilor sub forma arborelui ce are drept rădăcină Dorina 
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Ren Descartes — armonia dintre ştiinţă, religie şi filosofie 


nu am putea transmite, căci comunicăm prin cuvinte, iar acestea nu au nicio legătu- 
ră cu lucrurile sensibile; astfel, chiar dacă am transmite mesaje despre stările noastre, 
ne-am găsi în situaţia să nu fim receptaţi. Cu acest scepticism al sofiştilor s-au luptat 
Platon şi Aristotel, care au reuşit să-l combată prin impresionante sisteme metafizi- 
ce, plasând perspectiva dinspre lumea sensibilă, plină de patimi, de conflicte şi de 
pasiuni spre lumea idealităţii, a identităţii şi a stabilităţii, unde au vrut să vadă ade- 
vărata realitate. 

Descartes redeschide, la rândul său, atacul împotriva scepticismului, care, în 
contextul epocii sale, devenise un curent la modă în cadrul elitei libertine. În primul 
rând, filosoful îşi propune să reabiliteze știința, care fusese compromisă de excesele 
învăţământului de tip scolastic, puternic influenţat de aristotelismul tomist. Con- 
trar acestui învăţământ, care postula corespondenţa între realitate și reprezentarea 
acesteia, prin formula filosofică a lui Toma din Aquino: adazeguario rei er intellecrus, 
Descartes deschide un nou tip de raționalitate, care va fonda ştiinţa pe alte baze; 
cunoaşterea nu mai este în primul rând a obiectelor, ordinea din minte nu o mai 
copie, neapărat, pe cea a lucrurilor, aşa cum se prezenta ea la Aristotel, unde exista 
un primat al fizicii faţă de metafizică. Filosoful francez surprinde, încă din Regu/j 


de îndrumare a minţii” 


„un adevăr care, pentru el, era fundamental, și anume că, 
indiferent de diversitatea obiectelor, lumina intelectului care coboară asupra lor este 
aceeaşi. De aici se naşte şi ideea unei ştiinţe a ştiinţelor, care să studieze natura aces- 
tei lumini şi pe care în Regu/jo va numi: Marhesis Universalis. Descartes va încerca 
să aplice această metodă, care de altfel i-a adus şi un enorm prestigiu la acea vreme, 
în domeniul cel mai greu de raționalizat şi anume câmpul atât de dinamic și instabil 
al emoţiilor şi pasiunilor, arătând că, indiferent de obiecte, trăirile sau emoţiile 
noastre sunt aceleaşi, iar aceasta recheamă existenţa unei ştiinţe. 

Originalitatea demersului cartezian constă în faptul că, indiferent de diversi- 
tatea obiectelor, există un număr fix de pasiuni care se pot exprima identic la toţi 
oamenii, ceea ce îl conduce pe gânditor la posibilitatea existenţei omu/ui-mașină. În 
consecinţă, Descartes şi-a propus să construiască în Pasizzni/e sufletului o identitate 
care ar asigura o constanţă în natura pasiunilor, care să-i permită o viziune sub spe- 
cia aeternitatis asupra lumii, asemenea Divinităţii. 

Filosoful francez se rupe de tradiţia scolastică care lua în calcul doar două pa- 
siuni mai importante: dorința sau concupiscibilitatea şi irascibilitatea, mânia sau 
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facultarea de a te supăra. La Descartes, gama pasiunilor se lărgeşte mult. Prin pa- 


IIIO 7 . A . .. . . . . 
Ren€ Descartes, Reguli de îndrumare a minții, traducere de Constantin Noica, Editura Humanitas, 


Bucureşti, 1992 
"" Rene Descartes, Pasiunile suflerului, studiu introductiv şi note de Gheorghe Brăescu, Editura 


Ştiinţifică și Enciclopedică, București, 1984, p. 92 
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siuni, omul se raportează la lume într-un mod mecanic: incertitudinile, frustrările şi 
inhibiţiile născute din finivudinea intelectului nasc stările negative; în schimb, certi- 
tudinea, generată din buna folosinţă a raţiunii, este sursa deplinei noastre împăcări 
şi liniștiri. Pentru gânditorul francez, /iberzarea devenea necesitate înţeleasă. 

Pasiunile îşi găsesc sursa în limitele noastre; Dumnezeu, în calitate de ființă 
perfectă, nu are pasiuni. Această eliberare a lui Dumnezeu de pasiune este, poate, o 
influenţă a doctrinei protestante. Pentru Luther, bunăoară, mânia lui Dumnezeu 
nu era decât semnul că ne-am îndepărtat de El. Îndepărtarea noastră creează însuşi 
dezastrul nostru, Dumnezeu rămânând o instanţă oarecum independentă zbuciu- 
mului născut de finitudinea noastră. Bunătatea lui Dumnezeu este incompatibilă 
cu abaterea de la drumul predestinat în intelectul său infinit. Altfel, ar intra în 
funcţiune scrupulul traumatizant din prima meditaţie carteziană, unde filosoful 
atrage atenţia asupra faptului că, dacă Dumnezeu poate să facă orice, cine ne oferă 
garanţia că el nu ne înşeală, că nu poate fi un Dumnezeu Înşelător? 

Articolul LXLX este unul dintre cele mai interesante și mai incitante, pentru 
că aici Descartes amintește că există doar şase pasiuni fundamentale: mirarea, jubi- 
rea și ura, dorinţa, bucuria și tristețea, toate celelalte fiind compuse din câteva din 
acestea șase sau fiind varietăţi ale lor.” 

Odată cunoscut numărul lor, urmează ordonarea more geometrico, pentru 
că ordinea pasiunilor este una determinată în conformitate cu raţiunea. Mai întâi 
este mirarea, căci prin intermediul acesteia descoperim ideea de Bine și de Rău, ne 
dobândim liberul arbitru, ce ne determină să iubim lucrurile pe care le considerăm 
bune şi să le urâm pe cele pe care le considerăm rele. Urmează o pasiune care nu are 
contrariu, căci nu se referă la lucrurile actuale, ci la cele încă nemanifeste şi care ţin 
de viitor: dorința și, în sfârşit, bucuria şi tristețea, care se referă la starea prezentă, în 
care gustăm, sau nu, binele”* (Schemele nr. II - V). 


La ce folosesc pasiunile? 


Filosoful încearcă să înţeleagă un lucru foarte important, și anume: ce rol au 
pasiunile şi dacă acest rol este unul bun pentru fiinţa umană sau ascunde şi o parte 
malefică. Pasiunile au rolul de a întări și a face să dureze în suflet anumite gânduri 
pe care este bine ca el să le păstreze acolo, căci, fără pasiuni, aceste gânduri s-ar şterge 
uşor din suflet. Răul, pe care pasiunile îl pot pricinui, provine din faptul că ele întă- 
resc și păstrează aceste gânduri mai mult decât este nevoie sau că ele întăresc şi le 
păstrează pe altele, asupra cărora nu este bine să se oprească. 
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Ibidem, p. 93 
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* Mila este văzută de către Descartes ca o tristețe ambivalentă ce se manifestă faţă de alții sau faţă de noi înşine, care nu are însă contrariu în aria bucuriei. 


** Cifrele poziţionate în dreptul fiecărei pasiuni facilitează înţelegerea modului în care Descartes gândeşte arborele într-o manieră binară sau „în oglindă” 
Schema nr. V. Clasificarea carteziană a pasiunilor sub forma a doi arbori ale căror tulpini se găsesc în examinarea Binelui, respectiv a Răului 
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Pasiunile joacă un rol de karma, lumea fanrasiei oamenilor obişnuiţi fiind con- 
struită de pasiunile lor. Descartes îi cere filosofului un lucru de-a dreptul excepţional, 
şi anume să-şi controleze raţional fanrasia şi gândurile prin stăpânirea pasiunilor. 
Între gânduri, imaginile care însoțesc aceste gânduri şi pasiuni există O legătură direc- 
tă: un gând poate crea la nivelul fanrasiei o imagine, care, la rândul ei, creează o pasiu- 
ne; o pasiune, care apare în suflet, poate provoca fanrasia la apariţia unui scenariu 
imaginativ, ce generează construirea, în continuare, a unuia de natură logică. Gându- 
rile, imaginile şi pasiunile sunt trei elemente care se condiţionează reciproc, izvorând, 
în ultimă instanţă, din realitatea noastră lăuntrică, pe care trebuie să o adaptăm cât 
mai bine la lumea mare, comună tuturor celor care se află în afara noastră.""* 

Arunci când oferă definiţia iubirii şi a urii, Descartes operează cu o distincţie 
între două forme de iubire, una pur intelectuală sau raţională şi alta pasională, care 
ţine strict de simţuri, de corp (Schema nr. III). Jubirea pasională este caracterizată ca 
o „emoție a sufletului pricinuită de mișcarea spiritelor care îl îndeamnă să se uneas- 
că în voinţă cu obiectele care par să-i fie convenabile”""5. Ura, la rândul ei, este văzu- 
tă ca o „emoție pricinuită de spirite, care îndeamnă sufletul să dorească să se despar- 
tă de obiectele care i se înfățișează ca dăunătoare”""6. Jubirea pasională ţine de spiri- 
tele animale, fiind de natură total diferită faţă de iubirea inrelecruală, care este rodul 
judecății, ce îndeamnă sufletul să se unească în voinţă cu lucrurile considerate bune 
şi să se despartă de lucrurile etichetate ca fiind rele, precum şi de emoţiile provocate 
în suflet de aceste judecăţi. 

Articolul LXXX vine să precizeze mai bine natura iubirii şi a urii, pasiuni di- 
ferite de dorință, care are referință numai la viitor. Iubirea este un acord pe care îl 
realizăm cu obiectul iubit ca şi cum am fi legaţi chiar din momentul de față, asrfel 
încât imaginăm un întreg din care socotim că suntem doar o parte, cealaltă fiind 
lucrul iubit. În cazul uri dimpotrivă, ne considerăm pe noi înşine ca pe un întreg 
cu totul separat de lucrul pentru care simţim aversiune." 

În Articolul LXXXI, Descartes introduce o nouă nuanţă în cadrul pasiunii 
numite iubire, şi anume în funcţie de modul în care ne raportăm la obiectul iubit. 
Există, astfel, două forme de iubire, una denumită iubire de bunăvoință, adică cea 
care ne îndeamnă să vrem binele obiectului pe care îl iubim, iar cealaltă, intitulată 
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jubire de concupiscenţă, adică cea care ne face să dorim lucrul pe care îl iubim. 


"4 Jbidem, p. 96 
"5 /bidem, p. 98 
"5 Ibidem 
"7 Ibidem, p. 99 
"5 Ibidem 
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Indiferent de obiectul iubit, izbirea ca stare este aceeași. Acest lucru naște si- 
tuaţii paradoxale, mai ales atunci când se pune problema moralității iubirii. Descar- 
tes oferă, din acest punct de vedere, câteva exemple dintre cele mai contrastante, dar 
în care este, totuși, vorba despre iubire: „Căci, de exemplu, cu toate că pasiunile pe 
care un ambițios le are pentru glorie, un avar pentru bani, un beţiv pentru vin, un 
brutal pentru o femeie pe care vrea să o violeze, un om de onoare pentru prietenul 
său sau pentru iubita sa şi un tată bun pentru copiii săi se deosebesc mult între ele; 
totuşi, prin aceea că sunt forme ale iubirii, ele sunt asemănătoare. Primii patru însă 
nu au iubire decât pentru posesiunea obiectelor la care se referă pasiunea lor, nea- 
vând deloc iubire pentru obiectele însele, faţă de care simt doar o dorință amesteca- 
tă cu alte pasiuni aparte. În schimb, iubirea pe care o nutrește un tată bun pentru 
copiii săi este atât de curată, încât el nu doreşte să aibă nimic de la ei şi nu vrea deloc 
să-i stăpânească altfel decât îi stăpâneşte și nici să-i alipească mai strâns decât acum; 
privindu-i ca pe alte întrupări ale lui însuși, el urmăreşte binele lor ca pe binele lui 
propriu, ba chiar cu mai multă grijă, pentru că, socotind că el şi ei fac un tot din 
care el nu este partea cea mai bună, pune, adesea, înainte interesele lor, iar nu pe ale 
sale, și nu se teme nici de moarte pentru a-i salva pe ei”"?. 

Obiecrele diferă între ele foarte mult, dar pasiunea iubirii este mereu aceeaşi. 
Pasiunea este în noi, în sufletul nostru, și acest fapt este foarte important. Nu în- 
tâmplăror tratatul lui Descartes se numește Pasiunile suflerului. Titlul subliniază 
ideea că pasiunile nu sunt ale trupului. Descartes reliefează aceasta prin celebrul 
exemplu în care săgeata ce ne intră în picior determină rana care este a trupului, dar 
provoacă şi durerea, care aparţine sufletului. Așadar, pasiunile sunt strâns legate de 
natura sufletului nostru. Un suflet avântat sau liniştit, nobil sau gregar determină, 
în funcţie de starea lui, un anumit fel de pasiuni. 

Nacura sufletului ţine de un anumit a priori ambițiosul, beţivul, avarul, bru- 
talul sunt victimele propriilor lor naturi interne. De altfel, în ultimul articol, Des- 
cartes va specifica faptul că oamenii pe care pasiunile îi pot tulbura cel mai tare sunt 
şi cei care sunt capabili să guste cea mai mare dulceaţă în această viaţă, cum pot găsi, 
de asemenea, şi cea mai mare amărăciune. Folosul înţelepciunii este că ea ne învaţă 
să stăpânim pasiunile, dar nu într-un chip absolut, ci doar în măsura în care relele 
pricinuite de acestea să fie ușor de suportat." 

Lumea exterioară, comună tuturor, simţurile, fantasia, intelectul, pasiunile şi 
voinţa sunt elementele care alcătuiesc universul omului. Aici se nasc paradoxurile: pe 
de o parte, teoria actului reflex construiește o viziune necesitarist-fatalistă, iar pe de 
altă parte, liberul arbitru are o forţă de intervenţie uriașă. Imaginile provoacă gânduri, 


"9 Jbidem, p.100 
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dar acestea, la rândul lor, pot provoca imagini; imaginile şi gândurile provoacă pasi- 
uni, numai că atât imaginile, cât şi gândurile pot fi involuntare, dar şi voluntare. 

Ne putem lăsa în vraja me/ancoliei, dar putem, la fel de bine, să ne dirijăm 
fantasmele şi gândurile. O fantasmă rea poate fi convertită într-una bună prin pute- 
rea gândului. Universul uman se consumă în raportul dintre suflet și trup. Simţuri- 
le, fantasmele şi gândurile noastre acoperă această distanță. Descartes nota în Arri- 
colul CXLI. „Asttel încât dacă nu am avea corp, aş îndrăzni să spun că nu ne-am 
prea putea deda iubirii şi bucuriei şi nici nu am putea evita ura şi tristețea”, la care 
adaugă, în calitate de medic, următoarele cuvinte: „mişcările corporale care le înso- 
ţesc pot fi însă toate dăunătoare pentru sănătate când sunt foarte violente şi, dim- 
potrivă, îi pot fi folositoare numai dacă sunt moderate“."'” Evident că această func- 
ţie de moderație nu putea să o aibă decâr intelectul, singurul care conştientizează 
actul reflex și poate interveni asupra lui. 

Cu toate că, în general, pe Descartes nu îl interesează obiectele acestor pasiuni, 
ci emoţiile sufletului ca atare, există şi anumite pasiuni pe care el le consideră condiţi- 
onate strict de un anumit tip de obiect. Astfel, cu toate că recunoaște că putem avea 
afecţiune faţă de o floare, faţă de o pasăre sau de un cal, totuși nu putem simţi priete- 
nie decât pentru oameni. Dar, şi în acest caz, Descartes este, totuși, consecvent princi- 
piului conform căruia obiectul care determină pasiunea este de o diversitate infinită, 
atunci când notează: „Oamenii sunt în asemenea măsură obiectul acestei pasiuni, 
încât nu există un om atât de imperfect încât să nu poată cineva simţi pentru el o 
prietenie foarte perfectă, când acel cineva crede că este iubit de acesta”. Constatăm, 
așadar, aceeași originalitate a filosofului din Medizazii, unde nu se operează cu o îndo- 
ială de tip sceptic, ce vizează anumite limite ale ideilor noastre, ci cu o îndoială al cărei 
obiect sunt facultăţile noastre de cunoaştere; în cazul de faţă, nu se au în vedere obiec- 
vele sensibile, care declanşează pasiunile, ci facultăţile pasionale ca atare. 

În Arzicolul LXXXV, gânditorul francez oferă o explicaţie atât asupra semni- 
ficaţiei binelui şi a răului, cât şi asupra urârului şi frumosului: „Numim, în general, 
bine și rău ceea ce simţurile noastre interne sau raţiunea noastră ne fac să conside- 
răm potrivit sau contrar naturii noastre; numim însă frumos sau urât ceea ce ne este 
înfăţişat ca atare simţurilor noastre externe, în special simțului văzului, el singur 
bucurându-se de mai multă consideraţie decât toate celelalte”""*. 

După cum am arătat deja, în concepția lui Descartes, dorinţa este o pasiune 
caracterizată prin faptul că se referă la viitor şi nu-și are contrariul. Prin urmare, 


" Ibidem, p. 32 
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atunci când este vizat binele, dorinţa se însoțește cu iubirea şi naște speranţa şi bu- 
curia. Când se are în vedere evitarea rău/u;, dorinţa este însoţită de ură și provoacă 
reamă şi tristeţe (Schemele nr. IV şi V). 

„Doctor al sufletului”, Descartes defineşte, pentru o mai bună înţelegere a 
noţiunilor, ce înseamnă toate aceste pasiuni. 

Mirarea este „cea dintâi dintre toate pasiunile” deoarece ea apare la prima în- 
tâlnire cu un obiect care ne provoacă surprindere, înainte de a ști dacă ne este sau 
nu favorabil. 

Iubirea este o emoție a sufletului cauzată de mișcarea spiritelor care incită să 
se unească prin voinţă cu obiectele care îi apar ca fiind convenabile. Ura este contra- 
riul iubirii. 

Prin dorință, sufletul este dispus să dorească pentru viitor obiectele despre ca- 
re crede că îi sunt convenabile. Spre deosebire de iubire și de bucurie, dar similar 
mirării, şi dorinţa este o pasiune care nu își are contrariul, opusul, deoarece întot- 
deauna ea este aceeași mişcare care ne conduce spre căutarea Binelui și la îndepărta- 
rea Răului, care îi este contrar acestuia. 

Bucuria este „0 emoție plăcută sufletului, produsă de gustarea binelui pe care 
impresiile creierului îl înfăţişează sufletului ca fiind al său”""5. La rândul său, ziste- 
pea este „o lâncezeală neplăcută prin care se manifestă stânjenirea determinată în 
suflet de către rău sau de un neajuns pe care impresiile creierului le prezintă sufletu- 
lui ca aparţinându-i”""6, 

Pe baza celor șase pasiuni primare enumerate mai sus, Descartes deduce alte 
pasiuni care derivă din acestea, adeseori apelând la combinarea a două sau mai mul- 
te din cele șase primare. Filosoful va descrie astfel: speranra, teama, curajul, nehoră- 
rârea, venerația, disprețul, mărinimia, umilința etc. (Schemele nr. Il — V). 


Pasiunile sunt ale sufletului, dar nu pot exista fără corp 


Descartes insistă pe deosebirea dintre ceea ce se petrece la nivelul simţurilor şi 
ceea ce se întâmplă la nivelul sufletului. „Asfel, desfătarea simţurilor este urmată atât 
de aproape de bucurie, iar durerea de tristeţe, încât majoritatea oamenilor nu le deo- 
sebesc deloc. Totuşi ele sunt atât de diferite, încât uneori putem suporta durerile cu 
bucurie sau putem primi mângâieri care ne displac”"”. Sufletul şi trupul sunt două 
realităţi independente unul de celălalt, iar faptul este dovedit tocmai de această con- 
versie a pasiunii, pe care sufletul poate să o producă prin intermediul voinţei, reacţio- 


"5 Jbidem, p. 105 
cai Ibidem, p. 106 
"7 Jbidem, p. 107 


535 


Geneza barocă a filosofiei moderne 


nând cu bucurie la suferinţe, deși acestea în mod firesc, ar trebui să producă în suflet 
tristee. Descartes oferă un exemplu şi mai complex cu privire la ambiguitatea rapor- 
tului dintre plăceri, care ţin de simţuri, şi bucurie sau tristere, care ţin de suflet; este 
vorba despre spectatorul reprezentaţiilor teatrale. Intelectul omului este conștient de 
faptul că scena unde se derulează piesa nu prezintă realitatea. Acest fapt nu-l împiedi- 
că însă să resimtă, în mod firesc, plăcere, simțindu-se „frământat de tot felul de pasi- 
uni, chiar de tristeţe şi ură, chiar dacă aceste pasiuni sunt pricinuite doar de neobișnu- 
ivele aventuri pe care le vede reprezentate la teatru sau de alte asemenea subiecte, care, 
neputându-ne dăuna în niciun fel, par să desfete sufletul nostru, emoţionând-”"*%, 
pentru că spectatorul se transpune în miezul acţiunii piesei de teatru și trăiește alături 
de actori, simte ca ei, experimentează alături de ei pasiunile. 

În raportul dintre suflet şi trup, întotdeauna sufletul este cel care are prima- 
tul, el este cel care asigură intrarea în rol a actului reflex. În acest sens, Articolul 
CXĂXVI arată că „între sufletul şi corpul nostru există o asemenea legătură, încât 
dacă o dată am unit o acţiune corporală cu un gând oarecare, fiecare dintre acestea 
două nu ni se mai înfățișează după aceea fără să se înfăţişeze şi celălalt” şi că „nu 
totdeauna unim aceleași acţiuni cu aceleași gânduri”"?. Odată conştientizată origi- 
nea asocierii dintre acţiunea corporală și gândurile noastre, ea poate fi depășită 
printr-o nouă corelaţie, de această dată deliberată. Totuşi, filosoful este mai pesi- 
mist în legătură cu asociaţiile care s-au constituit în timpul primilor ani de viaţă, 
luând ca exemplu aversiunile pe care le pot manifesta unii oameni, de-a lungul în- 
tregii lor existenţe, față de pisici sau trandafiri. Iată cum, cu mult înaintea psihanali- 
zei, miezul tratatului cartezian ilustrează importanţa asociaţiilor ce se realizează la 
vârsta fragedă a fiinţei umane şi care persistă pe tot parcursul evoluţiei acesteia. 

Articolul XCIV precizează că există o deosebire de esenţă între ceea ce perce- 
pem la nivelul simţurilor şi ceea ce ni se dezvăluie în planul pasiunilor. Acest tip de 
înșelare, de nepotrivire între exterior și trăirile noastre interne, este prezentat și în 
Articolul LXXXIX, unde se vorbește despre oroare: „Şi anume, oroarea este insti- 
tuită de natură pentru a-i înfăţişa sufletului o moarte bruscă şi neaşteptată, astfel 
încât, deşi ceea ce provoacă oroarea nu este decât atingerea unui viermişor sau foş- 
netul unei frunze, care tremură sub propria noastră umbră, simţim imediat o emo- 
ţie atâr de puternică, ca şi cum o foarte limpede primejdie de moarte li s-ar dezvălui 
simţurilor, ceea ce stârnește, dintr-o dată, o frământare care împinge sufletul să-şi 
folosească toate forţele pentru a evita un rău atât de prezent”"* (Schema nr. III). 
Așadar, Descartes operează cu o disociere între emoțiile interne, care ţin de subiect, 
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mai precis de modul în care se raportează acesta la ideea de bine şi de rău, şi obiecre- 
Je externe care, fiind de altă natură decât sufletul, nu intră în calcul pentru acesta 
decât după ce au fost preluate la nivelul conştiinţei, prelucrate ca informaţie cogni- 
tivă și semnificate din perspectiva binelui și a răului. 

Pentru Descartes, pasiunile sunt subordonate facultăţii de înţelegere. O înţe- 
legere defectuoasă a realităţii poate genera pasiuni aberante, cum este cazul acelora 
care ajung să aibă frică de propria lor umbră. A fi sclavul pasiunilor este echivalent, 
pentru filosoful francez, cu a decădea din calitatea de om. 


Schița unei morale definitive 


Esenţa moralei de tip cartezian, amintindu-ne de învăţăturile stoice, constă în 
stăpânirea dorinţei: „Dorinţa este totdeauna bună când rezultă dintr-o cunoaştere 
adevărată; la fel nu poate fi decât rea, când este întemeiată pe o eroare. Şi am impresia 
că eroarea pe care o săvârşim cel mai curent în ceea ce priveşte dorinţa constă în aceea 
că nu deosebim îndeajuns lucrurile care depind în întregime de noi de cele care nu 


„91131 


depind deloc de noi” *. Această idee fusese deja anunţată într-o scrisoare din 4 au- 
gust 1645 către Prinţesa Elisabeta, unde Descartes subliniază deosebirea pe care stoicii 
o făceau sistematic între „lucrurile care depind de noi, precum virtutea și înţelepciu- 
nea, și cele care nu depind deloc, precum onorurile, bogăţia și sănătatea”. 

În Discursul asupra metodei (partea a III-a) figurează și această regulă de 
„morală provizorie”: „A treia regulă era să mă străduiesc mereu să mă înving pe 
mine însumi, mai curând decât soarta, și să-mi schimb mai degrabă propriile dorin- 
ţe decât ordinea lumii; şi să mă conving ferm că în univers nu există nimic, în afara 


"5, Prin urmare, nu pu- 


propriilor cugetări, care să stea absolut în puterea noastră 
tem fi stăpâni decât pe lucrurile care depind de noi, numai în acest domeniu se ma- 
nifestă, în chip deplin, liberul arbitru şi putem nutri speranţa realizării virtuţii 
(Schema nr. IV). Odată identificate corect lucrurile dependente cu adevărat de noi, 
trebuie, mai apoi, să le oferim întreaga atenţie a sufletului, pentru că orice efort în 
acest domeniu este binevenit şi conduce la libertatea şi realizarea noastră. 

Dacă asupra acelora care depind în întregime de noi, lucrurile sunt suficient 
de clare, complicațiile se ivesc atunci când este vorba despre contactul pe care trebu- 


ie să îl realizăm cu ceilalţi, cu lucrurile care nu depind deloc de noi. În acest câmp, 
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cea mai bună atitudine este să nu ne implicăm niciodată cu pasiune. Ele nu trebuie, 
sub nicio formă, să ne acopere mintea, căci nu ne vom mai putea canaliza eforturile 
spre lucrurile sigur realizabile şi care depind de noi cu adevărat. ** 

În acest punct al expozeului său, Descartes consideră că există două remedii 
generale împotriva acestor dorinţe zadarnice: mai întâi, generozirarea, care implică o 
toleranţă sporită faţă de ascfel de situaţii care nu depind de noi, iar în al doilea rând 
este acceptarea Providenţei divine. Aceasta anihilează posibilitatea existenţei întâm- 
plării, pe care gânditorul o vede ca pe o „himeră, care provine doar dintr-o eroare a 


înţelegerii noastre”"%5 


. Filosoful explică mai departe și cum apare înrâmplarea: „Dar 
această părere (că există întâmplare) se întemeiază numai pe faptul că nu cunoaştem 
toate cauzele care contribuie la fiecare efect, deoarece când un lucru pe care l-am 
considerat ca depinzând de întâmplare nu se petrece, aceasta dovedeşte că una din- 
tre cauzele care erau necesare pentru a-l produce a lipsit”""%€, 

În Articolul CXL VI, Descartes arată că trebuie să respingem, în întregime, 
părerea vulgară potrivit căreia există în afara noastră o întâmplare care face ca lucru- 
rile să se petreacă sau să nu se petreacă, după placul ei. De fapt, totul este cârmuit de 
Providența divină, a cărei poruncă veşnică este atât de infailibilă şi de imuabilă, 
încât, în afară de lucrurile pe care însăși această poruncă le-a vrut dependente de 
liberul nostru arbitru, trebuie să considerăm că nu ni se întâmplă nimic care să nu 
fie necesar şi oarecum fatal. Filosoful reiterează aceeaşi idee de origine stoică con- 
form căreia există o providenţă infailibilă, o fatalitate care acţionează asupra lucruri- 
lor care nu depind de noi şi un /iber arbitru limitat la acele puţine lucruri care de- 
pind cu adevărat de noi. Descartes construiește un raport ciudat între necesitatea 
Providenţei şi libertatea raţiunii de a examina motivele ce ar conduce fiinţa umană 
la evitarea răului. El oferă exemplul celor două căi pe care le poate urma cineva pen- 
tru a ajunge într-un loc: una sigură şi ferită de primejdii, iar alta mai expusă perico- 
lului. Dar, chiar dacă se va întâmpla să fiu jefuit pe calea mai sigură, deoarece aşa a 
fost porunca Providenţei, aceasta nu înseamnă că trebuie, pe viitor, să renunţ la a 
mai delibera raţional, devenind un adept al fatalismului de tip musulman, așa cum, 
mai târziu, avea să-l consemneze Leibniz în Scrieri de Teodicee". Din contră, tre- 
buie să intru într-o comuniune mai mare cu Providența, căutând să mă apropii mai 


"34 Rene Descartes, Pasiunile sufletului, studiu introductiv şi note de Gheorghe Brătescu, Editura 
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mul de înţelegerea cauzelor care se derulează în lume. Am fost jefuit doar din cauză 
că am avut o lipsă de informaţie. Astfel, Descartes rămâne, din acest punct de vede- 
re, un optimist: „Rațiunea vrea însă ca noi să fi ales drumul care, de obicei, era mai 
sigur, iar dorinţa noastră trebuia îndeplinită în această privinţă, când am urmat-o, 
oricare ar fi fost necazul ce ni s-ar fi întâmplat, întrucât acest necaz, fiind inevitabil 
pentru noi, nu aveam niciun temei să dorim să fim scutiţi de el, ci numai să facem 
lucrul cel mai bun pe care înţelegerea noastră îl putea cunoaște, aşa cum presupun 
că am şi făcut. Şi este sigur că, atunci când ne dăm osteneala să deosebim în chipul 
acesta fatalitatea de întâmplare, ne obişnuim lesne să ne strunim dorinţele astfel ca, 
în măsura în care realizarea lor depinde numai de noi, să ne poată totdeauna da 


d al Rufe e Lipă 
deplină satisfacţie”? 


. Finalul articolului este foarte explicit: fiecare dintre noi ar 
trebui să acţioneze în aşa fel, încât tot mai multe lucruri să depindă numai de noi şi, 
în acel teritoriu, vom fi un Dumnezeu în miniatură, iar liberul arbitru și cu necesi- 
tatea vor coincide. Astfel, Descartes gândea ca un bun catolic în conformitate cu 
misionarismul pe care biserica iezuiţilor îl propovăduia. Îndemnul lui dezvăluia şi 
ideea că lumea va fi salvată numai atunci când iluminaţii, cei opuși în întregime 
vulgului, ce se hrăneşte cu pasiuni egoiste şi haotice, vor reuși să-şi impună voinţa 
lor asupra lumii și vor plasa omenirea pe o evoluţie scutită de rău şi de falsa întâm- 
plare, atunci când zeiţa Fortuna va fi alungată definitiv din lume, iar măruntul om 
îşi va putea vedea viitorul precum Dumnezeu. 

În finalul tratatului său, Descartes constată că toate pasiunile sunt bune prin 
natura lor, dar trebuie evitată atât reaua lor întrebuințare, cât și excesele lor. 
Luându-și în serios titulatura de „medic al sufletului”, cum îl numise Prinţesa Eli- 
sabeta de Boemia, el propune „un remediu general împotriva pasiunilor”, reco- 
mandând „deprinderea celui care dorește să scape de sub tirania pasiunilor să încer- 
ce să separe în el însuşi mişcările sângelui şi ale spiritelor de gândurile cu care ele 
sunt legate în mod obişnuit”. Descartes adaugă că acest exerciţiu mental este 
foarte dificil şi că: „există puţine persoane suficient pregătite pentru a face faţă felu- 
rimii de întâmplări şi că acele mişcări stârnite în sânge de obiectele pasiunilor rezul- 
tă la început atât de grabnic, doar din impresiile care se formează în creier şi din 
dispoziţia organelor, fără ca sufletul să contribuie la aceasta în vreun fel, încât nu 
există înţelepciune umană care să fie în stare să le reziste, când nu suntem suficient 


de pregătiţi pentru așa ceva”""*. Răzbate de aici un ecou al lecturilor din Fxerciziile 


8 Fi . E . i Fi F Și ru . 
"3 Rene Descartes, Pasiunile suflerului, studiu introductiv şi note de Gheorghe Brătescu, Editura 


Ştiinţifică și Enciclopedică, Bucureşti, 1984, pp. 136 — 137 
"59 Jbidem, p. 170 
"19 Ibidem 
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spirituale ale Sfântului Ignatius de Loyola, pe care, fără îndoială, le-a avut la Colegi- 
ul lezuit de la La Fleche. 

Descartes arată că mecanismul declanșării pasiunilor ţine de fanrezie: „Astfel, 
cei care, prin firea lor, sunt foarte înclinați spre emoţiile bucuriei şi ale milei, sau ale 
fricii, sau ale mâniei nu potsănu leșine, sau să nu plângă, sau să nu tremure, sau să nu 
aibă tot sângele răscolit ca și cum ar fi cuprinşi de febră, când fantezia lor este puternic 
zguduită de obiectul uneia dintre aceste pasiuni”""*. Asupra haosului creat de pasiuni 
se poate interveni, totuși, după un lung antrenament cu raţiunea, canalizând gânduri- 
le și imaginaţia spre lucruri favorabile, pe care nu le percepem ca pericole iminente și 
care pot aduce relaxare turbulenţelor sângelui: „trebuie să fim atenţi atunci când sim- 
ţim sângele astfel răscolit şi să ne amintim că tot ce se înfăţişează imaginaţiei tinde să 
amăgească sufletul, făcând ca argumentele care servesc pentru a-l convinge în favoarea 
obiectului pasiunii sale să pară cu mult mai puternice decât în realitate, iar cele care 
servesc pentru a-l îndemna să renunţe la pasiunea sa să pară cu mult mai slabe. Iar 
când pasiunea nu ne îndeamnă decât la lucruri a căror făptuire suferă o amânare oare- 
care, trebuie să ne abţinem de la orice fel de judecată imediată asupra lor şi să ne aba- 
tem atenţia spre alte gânduri, până ce timpul și răgazul ne vor potoli întru totul tul- 
burarea de sânge. Şi, în sfârşit, când aceasta ne îndeamnă la acţiuni în privinţa cărora e 
necesar să luăm o decizie imediată, trebuie ca voinţa să se concentreze spre cercetarea 
şi urmărirea argumentelor contrare celor pe care ni le sugerează pasiunea, chiar dacă 
ele par mai slabe; ca atunci când suntem atacați pe neașteptate de un dușman şi îm- 
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prejurările nu ne lasă timp pentru „deliberare” *. Terapia carteziană constă, prin 
urmare, în a veghea, prin rațiune, toate pasiunile, lucru posibil pentru că atât raţiu- 
nea, cât și pasiunile sunt ale sufletului. Lupta se dă în interiorul nostru: între pasiune 
şi rațiune, între actul reflex şi facultatea deliberativă; este o luptă foarte complicată, pe 
care Descartes, obișnuit cu măsurătorile exacte pe care le impunea tehnica artileriei, 
încearcă să o vadă într-o manieră matematică şi nu sub forma unei arte magice, al 
cărei ultim mare exponent era Giordano Bruno. Filosoful francez vrea știință, vrea 


necesitate și universalitate în terenul atât de mișcător al pasiunilor. 


„Înţeleg pentru a crede” 


Tratatul asupra pasiunilor prinde contur odată cu identificarea celor şase pa- 
siuni fundamentale, căci ele fac cu putință drumul raţiunilor matematice. Filosoful 


»A 


a găsit „tăria” în mirare, pasiune ce are rol de punct arhimedic, aşa cum cogiro-ul se 


"+ Ibidem 
"* Ibidem, p. 171 
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prezenta în Meditaţii şi îi permitea să construiască o ştiinţă absolută, care să găzdu- 
iască Adevărul divin. 

Cu siguranță, Ren€ Descartes urmărea, ca ţintă a programului său filosofic, 
realizarea more geometrico a unei ştiinţe a moralei. Un pas extrem de important în 
vederea realizării acestui scop era să înțeleagă, în primul rând, natura şi complexita- 
tea pasiunilor umane. O morală more geomerzico trebuia să fie precedată de trata- 
rea, tot în chip more geomezrico, a pasiunilor, ceea ce ar fi justificat posibilitatea 
raportării la ele într-o manieră raţională. Dacă pasiunile rămâneau doar în câmpul 
iraţionalului, a spontaneităţii absolute, atunci o morală fondată pe principii raţio- 
nale ar fi fost cu desăvârşire imposibilă. Singura morală ce ar fi putut funcţiona în 
aceste condiţii era doar cea fondată pe credinţă, ce nu ar fi avut nevoie de o justifica- 
re a principiilor ei din partea raţiunii. Am fi rămas în ecuaţia clasică: „credo ur 
intelligam ” (cred pentru a înţelege). Descartes, şi odată cu el întregul drum al filoso- 
fiei, va inversa însă această ecuaţie, considerând că mai întâi trebuie să înţelegem și 
abia după aceea putem să credem (înreleg pentru a crede), ceea ce a condus la accep- 
tarea faptului că morala va trebui să preceadă credinţa. 

Efortul cartezian de a cunoaște natura şi modul de acțiune al pasiunilor sunt 
similare unei imizări a lui Christos, identificat cu /ogos-ul divin. Apelând la mijloa- 
cele pe care începuturile evului modern le puteau oferi, în mod special descoperirea 
modelului matematic, Descartes, în calitate de bun catolic, a realizat un adevărat 
agoiornamento'*. 

Problema metafizică propusă de Pasiunile sufletului, întocmai ca şi în mai ve- 
chiul tratat Despre om, este legată de raportul dintre om și maşină, împlinirea su- 
premei analogii. Dacă omul va putea crea o ființă după chipul şi asemănarea sa ră- 
mânea, în definitiv, doar o chestiune de timp. Dar, în acel moment, el se va afla în 
situaţia de a-l înţelege pe Dumnezeu, Creatorul lumii, care a trebuit să gestioneze 
această delicată problemă a Creaţiei atunci când l-a plămădit pe Adam. Același ra- 
port metafizic care s-a creat între Dumnezeu și fiinţa umană va apărea și între omul 
modern și omul-maşină, construit, de asemenea, după chipul şi asemănarea sa, dar 
gândit să îi fie supus. Morala definitivă pe care Descartes o avea în planul creaţiei 
sale urma să răspundă, într-un final, la întrebarea: cum poate o ființă concepută a fi 
liberă în deciziile sale să fie, în acelaşi timp, obedientă? 


Expresie şi stil în opera lui Ren€ Descartes 


În funcţie de timpul istoric se construiește un anumit spirit al epocilor în care 
întâlnim diferite modalităţi de expresie filosofică. În perioada presocratică, învăţă- 


"5 Agoiornamento = „0 aducere la zi”, o modernizare a metodelor, ideilor etc. 
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turile se transmiteau adesea pe calea formulelor condensare ideatic, de maximă 
sapienţialitate, ce exprimau prin metafore anumite conţinuturi cu caracter teoretic 
şi practic. Înțeleptul era recunoscut prin formule precum: „Totul curge, nimic nu 
rămâne neschimbat” sau „Nimeni nu se scaldă de două ori în același râu, deoarece 
nici râul şi nici omul nu mai sunt la fel”"*. Filosofia se prezenta ca un turnir al 
acestor formule, uneori extrem de încifrate, pe care doar discipolii diferitelor şcoli 
filosofice le puteau înţelege pe deplin. 

Odată cu Platon (cca 428 — 348 î. Chr.), această modalitate specifică transmi- 
terii învăţăturii tinde să se fixeze asemenea producerii unei esențe prin distilare, 
făcând să iasă la lumină textul scris al dialogurilor, în care personajul central este 
Socrate, cel care, în mod paradoxal, nu a lăsat niciun text scris. 

Urmându-l pe maestrul său Platon, Aristotel va impune și el textul scris. Ast- 
fel, textul devine emblema filosofiei care nu mai poate fi livrată decât prinsă în for- 
mele riguroase de expresie ale unor tratate ce urmează strict o metodă de redactare. 
Spirit enciclopedic, Stagirivul va cataloga întreaga cunoaștere antică, elaborând tra- 
tate ce au sistematizat cunoștințele vremii în domeniile biologiei, fizicii, astronomi- 
ei, logicii și, în final, ale metafizicii. Metoda lui Aristotel de a realiza tratate va fasci- 
na gândirea elenistică, ce va culmina cu organizarea unor impresionante biblioteci 
după modelul celei din Alexandria, creată de generalul lui Alexandru, diadohul 
Egiprului, Ptolemeu. 

Spre sfârşitul Imperiului Roman, Augustin de Hipona (354 — 430 d. Chr.), 
episcop, filosof și doctor al Bisericii, va revoluţiona modalitatea de expresie filosofică 
folosind tehnica confesiunilor, inspirată din mediul ecleziastic. Într-o epocă în care 
scepticismul ajunsese un curent la modă, confesiunea dorea să primească autoritatea 
unui discurs pe care autorul îl adresa în faţa lui Dumnezeu, rechemând, prin sinceri- 
tate, adevărul inimii. Sinceritate şi adevăr — aceasta era ecuaţia pe care mărturisirea 
avea să o impună culturii medievale, dobândind, pe această cale, credibilitate şi pla- 
sând subiectul în orizontul unui discurs ce depăşea interesele lui particulare, unul al 
inimii, ce se deschidea, în calitate de suprem templu al lui Dumnezeu, spre lume. 

În Evul Mediu scolastic, odată cu realizarea marilor catedrale occidentale, con- 
fesiunea va ceda locul predicilor, ce rechemau un discurs realizat în jurul textului sa- 
cru, al cărui rol era să releve adevărul iluminat de cuvântul divin. Călugărul domini- 
can Albertus Magnus (1195 — 1280), declarat „sfânt patron al savanților creştini”, şi 
ucenicul său, Toma din Aquino (1225 — 1274), teolog, filosof și doctor al Bisericii, au 
iniţiat, în acest context religios, un stil de scriitură în care filosofia lui Aristotel era 
chemată să argumenteze actele credinţei, creându-se, astfel, o teologie raţională, filo- 


"+4 Adelina Piatkowski, Ion Banu (redactori-coordonatori), Filosofia greacă până la Platon, volumul I, 
partea a 2-a, Editura Ştiinţifică şi Enciclopedică, București, 1979, p. 331 
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sofică, ce muta accentul dinspre inimă spre minte. Misticul german Meister Eckhart 
(1260 — 1327) a excelat în acest stil în care filosofia şi teologia se confundau. 

În epoca modernă, filosoful englez Francis Bacon (1561 — 1626) recomandă o 
renovatio a ştiinţelor. El scrie un nou Organon, al cărui scop declarat era să modifi- 
ce teoria aristotelică a inducției, propunând o inducţie radicală, incompletă, ce avea 
rolul de a deplasa accentul dinspre contemplaţia lumii spre înţelegerea structurilor 
ei funcţionale, acţionale. Bacon era fascinat de un model euristic, în care importantă 
era înţelegerea naturii relaţiilor dintre lucruri. 

Filosof şi matematician, Renc€ Descartes, la rândul său, mai apropiat de mo- 
dalitatea platoniciană şi augustiniană de expresie, va pune în scenă două tehnici noi 
de prezentare a ideilor filosofice. Scopul declarat al textelor carteziene era să dezvol- 
te o cale ce putea conduce la aflarea adevărului în știință şi în cunoașterea ce se pu- 
vea deschide, astfel, spre universal. Discursul asupra metodei pentru a conduce bine 
rațiunea și a afla adevărul în ştiinţe, apărut în 1637, este semnificativ tocmai pentru 
denumirea sa. Discursul implică, în mod necesar, un raport între cel care îl prezintă 
şi un auditoriu capabil să recepteze mesajul. De regulă, discursul este legar de medii- 
le elevate ale unei comunităţi de oameni învăţaţi ce aparţin universităţilor sau aca- 
demiilor. Spre deosebire de dialog, care este realizat în ambele sensuri ale interlocu- 
torilor, discursul este modelat într-un singur sens, fiind la mijloc, între dialogul aşa 
cum şi-l imaginează Platon şi confesiunea sau predica din biserică, așa cum o practi- 
cau medievalii. În definitiv, este vorba despre modul accesării Adevărului. 

Spre deosebire de discurs, care aparţine, par excellence, spaţiului public, la fel 
ca şi predica preotului, confesiunea are, poate, cel mai mare grad de solitudine. Dia- 
logul, la rândul său, implică o anumită deschidere reciprocă a interlocutorilor, ce 
aminteşte, totuşi, de un spaţiu privat al comunicării. În dialog, Adevărul se desco- 
peră din confruntarea opiniilor, prin inducţie, plecând de la particular pentru a se 
ajunge, în final, la un punct de vedere comun ce se poate deschide spre universal sau 
spre o teorie a definiţiei, al cărei rol este să aducă la lumină conceptul. Spre deosebi- 
re de dialog, confesiunea, fiind un discurs al inimii în calitare de templu al lui 
Dumnezeu, presupune că, prin legătura inefabilă dintre confesor şi Dumnezeu, s-ar 
putea garanta Adevărul. Discursul își recheamă Adevărul tocmai prin autoritatea 
auditorului care receptează mesajul, auditor specializat care, prin simplul fapt că se 
găseşte de faţă și i se adresează discursul, îi conferă acestuia autoritate. 

Descartes va merge însă mult mai departe în iniţierea unor tehnici ce vizează 
accesul la Adevăr. El dorea să descopere ultimul grad de Adevăr pe care mintea uma- 
nă îl poate atinge, iar discursul nu era modalitatea cea mai adecvată. Cel mai impor- 
tant text al său din acest punct de vedere va fi tratatul Vfedizariones de prima 
philosophia, a cărui primă variantă apare în 1641. Meditaţia vizează descoperirea Ade- 
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vărului printr-un discurs interior, fiind mai aproape poate de confesiune și nu am 
greşi prea mult dacă am considera-o un fel de confesiune laică. Ea este un dialog cu 
sinele nealterat de nicio intervenţie exterioară, fiind, din acest motiv, deosebită de 
discurs şi de predică, la care se asociază și alții, public sau enoriaşi, dar este diferită și de 
confesiune, în cadrul căreia coparticipă adresantul divin. Meditaţia aduce, prin puri- 
tatea ei, posibilitatea aflării unui Adevăr unic, suficient sieşi, de o maximă simplicita- 
te, căci nu depinde de absolut nimic cu care să fie în vreo relaţie, care să-i impună o 
cedare în planul acceptării unui compromis de expresie sau de contextualizare. 

Dacă se compară textele din Discursul asupra metodei cu cele ale Meditaţiilor 
metafizice, se relevă două modalităţi diferite de abordare a problemei Adevărului. 
În partea a III-a a Discursului, atunci când filosoful prezintă câteva reguli ale ştiin- 
ţei moralei, deduse din noua sa metodă, la Regu/a a doua, ce vizează tocmai morala 
încă provizorie, există un fragment celebru, în care se insistă pe faptul că „trebuie 
perseverat în a urmări la fel de neîndoios și fără şovăială cele ce, fie din cauza unor 
rațiuni foarte îndoielnice, fie întâmplător, nu le acceptasem nicidecum, ca şi pe cele 
de care eram foarte sigur”$. Textul este de-a dreptul consternant, căci Descartes 
susţine că nu contează dacă este vorba de adevăruri certe sau de opinii îndoie/nice; 
ceea ce contează este doar perseverenţa. Întrucât fragmentul este totalmente neclar 
pentru un lector neavizat, filosoful construiește o analogie sugestivă pentru a clari- 
fica mesajul textului iniţial. EI prezintă povestea călătorilor rătăciţi într-o pădure în 
care există mai multe drumuri. Neștiind care este drumul cel bun, ar fi de preferat 
ca ei să aleagă una dintre acele poteci a căror destinaţie nu o cunosc și să meargă 
drept, până la capătul ei, deoarece așa vor ieşi, cel puţin, din pădure. Formularea 
finală a lui Descartes este demnă de reţinut: „căci, în acest mod, chiar dacă nu vor 
ajunge, desigur, la acel loc spre care şi-au propus să meargă, vor ajunge, totuși, într- 
un altul, unde vor putea rezista, oricum mai bine, decât în mijlocul pădurii", Cu 
alte cuvinte, filosoful sugerează că este mai bine să acceptăm probabilul drept ade- 
văr decât să-l considerăm fals. Căci, chiar dacă aceste pseudo-adevăruri nu ne vor 
oferi o cunoaștere adecvată a lucrurilor, totuşi ne pun într-o dispoziţie mai favora- 
bilă decât dacă am paraliza cunoaşterea în chip definitiv. Să nu /ăsăm spiritul să 
lenevească! — aceasta pare să fie, în fond, marea idee a moralei provizorii, căci este de 
preferat să mergem pe un drum decât să staţionăm sau să ne învârtim în cerc. În 
această atitudine a filosofului vedem un om al compromisului. Discours de /a 
methode pour bien conduire sa raison, et chercher la verite dans les sciences este un 
text ce marchează, în mod evident, compromisul pe care Descartes vrea să îl facă cu 
spiritul epocii, cu învățații din mediile academice și cele ecleziastice. 


"45 Rene Descartes, Expunere despre metodă, Editura Paideia, Bucureşti, 1995, p. 34 
"4€ Ibidem 
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Darele problemei se vor schimba însă, în mod radical, odată cu apariţia 
Meditationes de Prima Philosophia. Este ca şi cum Descartes ar spune că unul este 
discursul său în faţa celorlalţi şi cu totul alta este cercetarea pe care o va iniţia în ma- 
xima sa izolare și intimitate pe care nu i-o poate oferi decât meditaţia. Discursu/a fost 
scris în contextul tensionat al Războiului de Treizeci de ani, la care s-au adăugat cir- 
cumstanţele procesului lui Galilei. Metaforic vorbind, aceste evenimente se întâm- 
plau atunci când Descartes se afla „în pădure”, în lumea scolastică, în care filosoful se 
simţea rătăcit căutând drumul care să îl conducă la Adevăr. Medizaţiile vor fi scrise 
atunci când atitudinea Bisericii faţă de noua ştiinţă se mai relaxase, Descartes fiind 
tocmai acela care trebuia să găsească o formulă de reconciliere între credinţă şi știință. 

În Prima Meditaţie, atunci când filosoful pune în scenă îndoiala de tip hiper- 
bolă, el construieşte o cale a unei negaţii de tip metodic ce presupune că este de prefe- 
rat să se considere o judecată probabilă ca fiind falsă, iar ceea ce a fost socotit drept fals 
să fie calificat ca inexistent. Pe această cale, medizaia trebuie să elimine probabilul 
pentru a accede la Adevăr. Astfel, atunci când Descartes se raportează la nivelul cel 
mai profund al interiorităţii, el preferă o metodă radicală pentru a ajunge la Adevăr. 

În Discurs, probabilul putea conduce la Adevăr și era chiar de preferat în actul 
cunoașterii, așa cum ne prezintă Descartes în a doua regulă a moralei provizorii, unde 
întâlnim metafora omului rătăcit în pădure. În Meditaţii însă, probabilul nu duce 
nicăieri. Comparând cele două texte, cel al Discursului cu cel al Meditaţiilor, consta- 
tăm o evoluţie în planul analizei inconştientului colectiv. Ceea ce în Discurs este o 
rătăcire prin pădure, simbol al tendinţelor inconştiente născute din contextul epocii, 
în Meditaţii îşi găseşte un corespondent în planul negaţiei prin îndoiala de tip hiper- 
bolă, ce conduce la o auto-psihanaliză autentică pe care o realizează Descartes cu mult 
înaintea lui Freud. În urma acestui proces, filosoful francez este capabil să se elibereze 
de elementele accidentale ale spiritului său, dobândind condiţia de suflet liber. 

În cheie psihanalitică, pădurea reprezintă universul inconştientului, idee pe 
care o întâlnim la începutul Divinei Comedii, unde Dante visează că s-a rătăcit într- 
o adâncă și obscură pădure. În Discursul cartezian, pădurea simbolizează o morală 
provizorie, una a compromisului cu forţele inconştiente. Intelectul nu se află în 
posesia unei arme redutabile care să-i permită izolarea în faţa acestor forţe extrem de 
puternice care acționează asupra lui, cum ar fi: opiniile preluate de la ceilalți oameni 
sau scrupulele propriei minţi, precum acela din faţa unui Dumnezeu care ar putea 
face orice, inclusiv să înşele. Inconştientul este plin de frustrări, de piedici în accesa- 
rea Adevărului. Discursul reprezintă un text al compromisului cu toate forţele exte- 
rioare Eului. La polul opus, în solitudinea Medgizaziilor, filosoful renunţă la orice fel 
de compromis, realizând acest lucru într-o manieră aproape mistică, folosind tehni- 
cile de asceză ale unui mistic. Este suficient să ne amintim textul în care, plecând de 
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la presupunerea că ar putea exista un Geniu Rău, stăpân al lumii, Descartes va con- 
sidera că este de preferat să-şi suspende întreaga cunoaștere asupra lumii patronată 
de acesta decât să accepte marea lui înșelare. 

În acest punct, se impune un efort de analiză din partea unui cercetător al epo- 
cii baroce pentru a răspunde la întrebarea: de ce a preferat Descartes să renunţe la 
tehnica mărturisiri, la care a apelat Augustin, propunând discursu/sau mediraţiile? 

Filosoful francez ne prezintă două modalităţi colaterale confesiunii, după 
cum urmează: 

* Discursul, care, fiind o tehnică a compromisului pe care lectorul trebuie să 
îl accepte pentru a fi receptat de către auditoriu, este mult mai slab în accesarea ade- 
vărului subiectului decât confesiunea, dar mai ferm decât dialogul, unde subiectul 
se intersubiectivizează la maxim, Adevărul fiind, în mod obligatoriu, produsul unui 
compromis al intersubiectivităţilor. 

* Meditaţia se găseşte la polul opus, fiind cea mai dură tehnică de aflare a 
Adevărului prin folosirea subiectivităţii radicale duse până în pragul solipsismului. 
Doar meditaţia poate accesa nivelul cel mai profund al inconştientului, depășind, 
astfel, scrupulele cele mai adânci înrădăcinate în mintea omului, cum ar fi faptul că 
Dumnezeu ar putea fi o instanţă înşelătoare, asemenea unui Geniu Rău. Această 
ambivalenţă în faţa puterii nu poate fi depășită pe calea confesiunii, căci mărturisi- 
rea, oricât de sinceră ar fi ea, se realizează în faţa unei instanţe ce reprezintă autorita- 
tea şi înaintea căreia subiectul se abandonează. Or, inconştientul refuză impunerea 
exterioară a unei puteri în care identifică un factor inevitabil de torţionare, ce impli- 
că un răspuns lipsit de sinceritate din partea Eului, care, inevitabil, apare în faţa 
acestei instanţe într-un fel de armură. Doar meditaţia ce recheamă instituirea unui 
dialog cu sinele pur poate elibera Eul de această armură protectivă, de toate scrupu- 
lele și panicile care îl stăpânesc în mod inconștient, pregătindu-l să urce, ca pe niște 
trepte, căile iluminării nealterate de nicio instanţă care să implice compromisuri. 

Odată cu Descartes, tehnica orientală a meditaţiei pătrunde în spaţiul de 
gândire occidental, descoperind lumea interiorităţii autentice. Există numeroase 
aspecte care ne pot conduce către identificarea acestei posibile influenţe, în mod 
special de sorginte şi influenţă budistă, asupra filosofului francez. În primul rând, 
iezuiţii intraseră deja în contact cu civilizaţia Orientului îndepărtat din India, Chi- 
na, Indochina şi Japonia încă din secolul al XVI-lea prin efortul unor misionari, aşa 
cum a fost şi Sfântul Francisc Xavier. Cu siguranţă că aceştia s-au iniţiat în diferite 
tehnici ale meditaţiei pe care le preluau de la călugării budiști. La sfârșitul secolului 
al XVI-lea, Matteo Ricci (1552 — 1610), un iezuit italian misionar în China, adoptase 
moda orientală şi purta codițe, trecând drept un mare cărturar chinez iniţiat în tex- 
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tele confucianiste."*” Aceşti călugări itineranţi, misionari ai învățăturilor creştine, 
trebuiau să se adapteze specificului local. Budismul şi tehnicile de meditaţie aferente 
lui convieţuiau de secole alături de doctrina confucianistă. Creștinismul, dacă dorea 
să răzbată în Orient, trebuia, prin urmare, să se adapteze specificului local, mmedza- 
pia fiind, în acest context, un ingredient mai mult decât necesar. În miezul meditaţi- 
ilor orientale se găsea tocmai acea tehnică a izolării sinelui până ce atingea acel nivel 
al pierderii conotaţiilor lui particulare şi se descopereau valenţele ce îl deschideau 
spre universal. Este exact ceea ce face Descartes în A Doua Meditaţie, atunci când 
insistă, în două locuri precise, pe distincţia Fu sunc, Fu exist. 

O altă idee interesantă este cea legată de marea trezire a lui Buddha, care a 
avut loc, conform tradiţiei, sub un copac. Şi Descartes va folosi metafora arborelui 
în Principiile filosofiei, o sinteză a Discursului despre metodă şi a Meditaţiilor me- 
tafizice. EI susţine că întreaga cunoaștere este asemenea unui arbore, a cărui rădăci- 
nă este metafizica, în centrul căreia se găseşte tocmai această idee a unui sine deper- 
sonalizat şi ridicat la nivelul unui Eu metafizic, ce se deschide spre universal. 

Dar poate că elementul care îl apropie cel mai mult pe Descartes de învăţătu- 
ra budistă este tocmai identificarea lumii cu un posibil vis, cu o iluzie ce poate fi 
creată de un Geniu Rău. Prin ideea sclavului care se abandonează în lumea iluzorie 
a visului, sfârşitul Primei Meditaţii aminteşte de viziunea budistă asupra vălului 
Mayei ce ţine sufletul captiv în lumea creată de marele demon Mara, stăpân al do- 
rinţelor şi simbolul suprem al Răului. 

În Pasiunile sufletului, prima pasiune devine mirarea, al cărei rol este tocmai 
cel de a ne provoca să medităm asupra naturii afectelor noastre, devenind, astfel, 
varianta carteziană a luptei cu demonul dorinţei. Medicașia are tocmai rolul de a ne 
tempera „setea dorinţelor”"*. 

Meditaţiile carteziene reprezintă, poate, cel mai semnificativ mod în care spi- 
ritul Occidentului creștin se poate calchia pe tradiţiile milenare ale Orientului. Un 
misionar ce ar încerca să explice învăţătura lui Descartes din Meditaţii în Orient cu 
siguranţă că nu s-ar afla în faţa unui auditoriu totalmente nereceptiv. Filosofia oc- 
cidentală și-a găsit, astfel, puntea de legătură ce conduce spre cele mai intime spaţii 
ale conştiinţei, acceptând negația şi renunţarea ca modalităţi privilegiate prin care 
omul îşi poate regăsi armonia cu sine, căci numai învățând să renunţi la ceea ce nu 
este esenţial, poţi dobândi farmecul descoperirii bunului simţ. 


"4 Jonathan Wrighr, Jezuiţii — Misiune, mituri și istorie, Editura Curtea Veche, Bucureşti, 2010, p. 62 
să. : : Ş i 
"% Michael Carrithers, Buddha, Editura Humanitas, Bucureşti, 1996, p. 90 
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Războiul este părintele tuturor lucrurilor, iar lumea este un foc veșnic viu ce 
se aprinde și se stinge după măsură. 

Formulele heraclitiene nu au fost, poate, niciodată mai valabile ca în momen- 
tul nașterii modernităţii, când timpul ciclic s-a metamorfozat în timpul linear, a 
cărui finalitate, cel puţin pentru oamenii secolelor XVI — XVII, era vremea Apoca- 
lipsei. În aşteptarea Judecăţii de Apoi, o mare forţă democratică a început să pună 
stăpânire pe sufletele bântuire de îndoială ale oamenilor, și anume Moartea. In- 
strumentele, prin care se manifesta acest nou program de nivelare a tuturor ierarhii- 
lor în vederea unei judecăţi echitabile, au devenit tot mai sofisticate şi mai puterni- 
ce, amplificându-se la maximum capacitatea de distrugere. Nimic nu putea opri 
această cavalcadă a morţii, în care mase tot mai mari de oameni erau antrenați. Epi- 
demiile succesive de ciumă, sifilisul, marile bătălii pentru supremaţia continentelor, 
precum asediul Vienei din vremea lui Soliman Magnificul sau marea bătălie navală 
de la Lepanto, constituiau instrumentele infernale ale distrugerii, potenţând un 
adevărat imaginar al terorii. 

Armele de foc au adus odată cu ele masacrele anonimilor. Cervantes, ciungul 
de la Lepanro, surprinde magistral această trecere spre logica impersonală a prafului 
de puşcă, atunci când constata cu amărăciune că nu va şti niciodată cine este cel care 
l-a lăsat fără braţ: o fi fost un om de vază, vreun nobil sau un simplu soldat? Ori- 
cum nu conta, căci arma lovea de la mare distanţă. Adversarul nu putea fi privit 
niciodată în ochi. El devenea o forță omnipotentă tocmai pentru că era necunoscut. 
Nu poţi să lupţi cu necunoscutul decât dezvoltând o gravă maladie mentală, care se 
manifestă prin crize de paranoia și o supralicitare a unei tensiuni ce conduce, în 
final, spre angoasă şi un profund sentiment tragic al existenţei. Don Quijote şi San- 
cho Panza se plimbau măreţi prin deşertul andaluz, luptându-se doar cu propriile 
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lor himere care deveneau infinit mai periculoase decât oricare duşman real. Exem- 
plul naivului Sancho Panza care își însoţeşte plin de frenezie stăpânul, ne arată cât 
de uşor devenise nebunia contagioasă în acea lume ce descoperea, pentru prima 
dată, gustul democraţiei aflate sub aripa Eros-ului și Thanatos-ului. 

În epoca Barocului, moartea devine anonimă şi are, mai ales, gustul mulţimii 
atunci când suflă aerul putred al ciumei sau sunt aruncate spre dușmani proiectilele 
armelor de foc. Singura armură care îi rămâne omului baroc în faţa tulburătorului 
sentiment al sfârşitului este raţiunea sau bunul simţ. Astfel înarmat, el va ieşi din 
lumea veche precum Minerva din capul lui Zeus, purtând un stindard pe care va 
scrie „Noi suntem modernii” 

Dumnezeul modernilor devenea un suprem arhitect-inginer, iar omul se trans- 
forma în maşină. Doar așa se putea face faţă forţelor iraționale, care, prin atracţia lor 
fatală, semănau pretutindeni moartea. Se pierdea lumea calităţilor, descoperindu-se 
însă ideea de energie, de forţă, de conarus, ce pune maşinăria cosmică în mișcare. 
Acest mare mecanism, în care se angrenau sufletele credule ale oamenilor din Baroc, 
începea să fie gândit prin calor"*, prin combustie ce se origina în Soare pentru a se 
întoarce din nou la Soare. Lumea exaltată de arta barocă se pregătea precum o mireasă 
pentru marea combustie a evului modern, atunci când marile roţi ale lumii vor prin- 
de viteza maximă, comparabilă chiar cu cea a Soarelui. 

În această ardere, cel care trebuia să întreţină combustia era venit din însăși 
inima de foc a Pământului și purta numele de Lucifer. Acest lucru au început să-l 
înţeleagă, de cele mai multe ori cu frică, alteori cu resemnare, filosofii epocii mo- 
derne. John Milton, în Paradisul pierdus, prezintă un Lucifer mândru, care nu re- 
gretă faptele sale și pentru care revolta față de ceruri, împreună cu legiunile sale de 
îngeri, reflectă, de fapt, cum însuși o exclamă, slăbiciunea şi imperfecţiunea Creato- 
rului. Paradisul pierdut dezvoltă, în contextul războiului civil din Anglia, ce se va 
finaliza cu decapitarea regelui, un sentiment angoasant pe care primii moderni l-au 
experimentat în faţa unei lumi care dovedea că orice este posibil. 

Lucifer înlănţuit, dar a cărui voce continua să se audă, fie şi prin expresia liri- 
că a unui poet orb inspirat de întuneric, cobora un sentiment de adâncă panică 
peste o lume ce descoperise fascinația iraţionalului. O întreagă energie va fi pusă în 
rol pentru a stopa iruperea forţelor iraționale, dar aceasta va ajunge, în final, să în- 
chidă hiperbola forţelor oculte printr-o veritabilă boală a raţiunii, ce va naşte suspi- 
ciunea că Dumnezeu poate fi înşelător. Modernilor le va reveni sarcina să depășeas- 
că această spirală născută din forţe duale antitetice, găsind formula unei triade (așa 
cum se va regăsi încununată în filosofia lui Hegel), care să plaseze conflictul într-o 


"49 Caloriatină = căldură 
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dimensiune tolerabilă. Astfel, gândirea binară a barocului se va transforma într-una 
a sintezei creative, în care forţa triadei să poată mobiliza energiile pozitiv euristice 
ale vieţii. Acest ecou al triadei răzbate cel mai bine în reușita Păcii westfalice, o veri- 
tabilă împlinire a sintezei forţelor divergente din plan politic şi religios, ce au răvășit 
Europa barocă. 
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Beyond the fact that the Baroque is a concept, it is primarily a state of mind 
thar describes any phenomenon that has reached decadence through repetitive 
over-amplification followed by saturation. This over-amplification of certain 
phenomena establishes a special condition equivalent to experiencing some feelings 
of falling into the abyss, to emerging feelings of sadness or excessive euphoria that 
nevertheless lack the connection to a real object, thus becoming authentic 
experiences of what can be called anguish and tragic. 

The etymology of the word “Baroque” can be found in the Portuguese 
barroco, which denotes the asymmetrically polished, imperfect pearl, and captures 
the shining frailty of a transition era that experiences a severe crisis of classic 
paradigms. Symbol of femininity, bearing the seal of the Moon, the pearl is the 
light of the depths that surges from within the wound of the shell that beholds it. 
The truly valuable things, bearing the sign of sublimated suffering, are found in the 
most hidden places. The Baroque pearl is also a symbol of truth, obtained through 
alchemical toil, which have ro be hidden, kept in secret. Solely that which is vulgar 
is displayed in plain sight. 

In the spirit of the pearl, the Baroque man was, above all, a Zlomo 
absconditus, who preferred a moonlit night to a solar day. It was the era of lunatics, 
of astronomers who were also astrologers, and who searched the clear night sky 
looking for radiant stars. In literary works, the allegory, the fable, was imposed, and 
the results were the masking meaning of all things. From Renc Descartes (1596 — 
1650) or Cyrano de Bergerac (1619 — 1655) to Jean de La Fontaine (1621 — 1695), 
everything unfolded in the register of a fable of the world itself, a world parallel to 
ouzrs, utterly similar, yet not identical. 

The pearl also makes us to think ar the great nautical distances that the 
explorers of the XVII" century were compelled to deal with for the first time, by 
extremely rudimentary means. Therefore, the fabulous could be met along with 
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very precise data. The pearl had a magical effect for all those fantasies fed with the 
dream of an £/ Dorado. The pearl's matter encapsulates the Baroque in an exhaus- 
tive manner, indicating both its pompous brilliance, and its erotic, occult, femini- 
ne, lunar, frail underlying layer, that inevitably leads to tragedy. In the nacreous 
mirror of the pearls, the reveries of the modern world were waking, from utopias to 
journeys to other planets, such as the ones of Johannes Kepler (1571 — 1630). 

Chronologically, the Baroque became a dominant reality in XVII century 
Europe, buc its beginnings must be searched in the lasr decades of the XV e 
century, in Italy. Nonerheless, amid other regions, such as Germany or colonial 
America, the Baroque did not emerge until the XVIII Century. 

Ies first sprouts resided in Rome, artistic capital of Europe, but also the capi- 
tal of the Papal State, thereafter the Baroque style rapidly spread all across Europe, 
but accompanied by mere changes in contact with local customs. In Catholic 
Flanders, the Baroque flourished in the works of painters, and then extended 
among protestant areas. In France, the Baroque found its highest form of 
expression in the service of the Monarchy, rather than amid the Church. The abso- 
lute monarchs, such as Louis XIV, significantly contributed to the dissemination of 
all che art forms that the Baroque embodied through their patronage over artists, 
composers, painters, and actors. Ar the same time, however, the young bourgeoisie 
arose and developed, starting to purchase the works of the new artists. 

The Baroque is the fruit of a certain political, religious, and scientific particu- 
lar contexts. Its emergence was vastly marked by the geographical discoveries of 
great navigators such as Vasco da Gama, Magellan or Cortez. Disposing of the 
lacest technological inventions of the Renaissance (gunpowder, the compass, the 
new construction methods of naval ships) and being animated by the burning 
desire to find commercial routes and exotic merchandise, the explorers discovered 
uncharted lands, and different people that placed European culture in a state of 
shock — such as the ones who practiced human sacrifices or even cannibalism. Also, 
the navigators brought back ro Europe significant amounts of gold, silver and 
precious gemstones. Dealing with such treasure, the man of the Baroque era 
developed feelings of greed and extravagance. 

The Prolemaic Geocentric model of the solar system was maintained intact 
since the Antiquity and through the Dark Ages, but at the beginning of the XV Ţe 
century astronomers such as Nicolaus Copernicus (1473 — 1543), Iycho Brahe (1546 
— 1601), Johannes Kepler (1571 — 1630) or Galileo Galilei (1564 — 1642) proved that 
the Farth revolves around the Sun, that the Universe is infinite and it contains a 
multitude of suns around which countless planets are turning. 
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Ar the dawn of the XVII? century, a lot of thinkers came to acknowledge 
Giordano Bruno's philosophy, according to which man is a small point in the 
immensity of the Universe. The concept of infinite space created an age of great 
excitement, but also brought a great restlessness. Acknowledging that the universe 
is infinite, the Baroque man found that all the certitudes ceased to exist. A lot of 
intellectuals couldn't think that the Earth is the centre of the whole Creation or to 
believe in a static, immobile Universe, where each individual is situated in a strict 
hierarchy. The centre became everywhere, and the world's borders, nowhere. For 
the great minds of the time, who brought these changes, the attempt to establish 
new connections between man and Divinity proved ro be a large part of their 
search. Some thinkers appealed to the realm of emotion and intuition, others — to 
the strictly rational path. 

In the XVI" and XVII" centuries, in the Holy Roman Empire, the chasm 
between the Protestants and the Carholics was irrevocably deepened with the onset 
of the religious wars that followed the emergence of the Protestant Reformation. 
The religious conflices installed an air of insecurity, a climate of war and passions. 
Undoubtedly, the philosophers and the artists, both Protestants and Carholics, 
were influenced by the political and religious turmoil of their time. 

In the XVI? century, the Catholic rheological view thar placed the Earth in 
the centre of God's universe was challenged by scientific progress, but foremost by 
the Protestant Reformation. The Counter-Reformation initiated by the Catholic 
Church hoped ro restore the bygone order and harmony. The Baroque artists 
created, within this context, dynamic works that overlapped the concern about the 
world disorder with a traditional representation of hierarchies, both in Heaven and 
on Earth. 

In the Baroque era, a new philosophy was imposed in the theatre performances, 
as well as in all “sister” arts, namely to “mirror”, to reflect that relationship berween 
man and God, glorifying the greatness of the Creator. But the support expressed by 
the Counter-Reformation towards the theatre couldn' fully suppress the antagonism 
berween the pious devotion and the mundane enjoyment. Beyond its obtrusion by 
the Counter-Reformation of a globalizing Church, Baroque theatre was seen as one of 
the cultural strategies of political absolutism thar wished ro seize the public's 
imagination. So, the absolute monarchy created, at Versailles, the most spectacular 
and theatrical expression of power that reflected God's will on Earth. 

In the Baroque era, the confusion between the theatre stage and science deve- 
loped and extended, as the theatrical art penetrated all sciences with its techniques. 
The function of theatrical vision was the transfiguration. Spectacular images that 
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infused the art of painting, sculpture and architecture, but also scientific treaties, 
proved that their purposes were to metamorphose man's life. 

The idea of theatricality translated into sciences became a sort of axis mundi 
of visual expression. If philosophy searched for an interior unification of the whole 
human knowledge, theatre, in its turn, sought out the exterior expression of this 
unifying tendency, regarded both through its spiritual and esthetical availabilities 
that inevitably lead to the sole Creator of the World. 

The first astronomer that spoke about the celestial theatre or Zhearrum 
Ascronomicum was Lycho Brahe. The Theatre of Astronomy placed on stage the 
stellar and planetary motion and revealed to the onlooker the grandeur of the 
Heaven, another worthy Creation of the Great Architect. 

The anatomical theatre was populated with “actors”, undressed of tissues or 
as skeletons, which were intended ro help those who tried ro understand the great 
work of the Creator, the human being. 

Soon thereafter, appeared the chemical theaters or Zhearrum Chemicurm, 
which brought to the reader's attention the means for manufacturing various 
essences within a theatrical succession, in which different sketches from the prepara- 
tion process of chemical reagents were presented. The illustrated characters were 
acting exactly like real actors, being portrayed through dynamics. 

In the first half of the XVII? century, the theatrical vision extended to any 
classification that involved images. Thus, the botanical theatre or ZBezrrum Borani- 
cum manifested itself like an exhaustive representation of the plant world. “The 
actors” were the voiceless plants, which were drawn in detail, and their lines were 
inscribed in treaties as detailed descriptions of their roots, stems, flowers and seeds. 

Also, the geographical theatre developed, being called as 7fearruam Orbis 
Terrarum, and brought on stage the surface of the terrestrial globe in the shape of 
an almost cinematographic succession of formerly unknown maps of continents 
and countries, combining certain very precise elements, determined through ma- 
thematical calculations, with others, pertaining to fantasy. 

The most fascinating theatre of images that imposed itself in the XV ji 
century was, foremost, the theatre of painting, Țhearrum Pictoriur, casted by the 
great art collectors, which create for themselves true private exhibitions using the- 
atrical decorum where several painted characters prevailed. The theatre of poetry or 
Theatrum poetarum was located in the same register, which was made up of a series 
of scenes where the protagonists were all che great poets and their works. 

All these “theatres” of the XVII” century paved the way for the great encyclo- 
pedias of the following century. They all tried ro unify the whole knowledge 
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associated with a certain scientific field in order to be identified more easily the spirit 
of the world, thar tried to express itself through various particular forms. 

These Baroque theatres were meant to incite the reader or the viewer to 
discover the spirit behind the various “masks of the world”. The new reality took 
on a theatrical expression and the universal spirit, hidden benearh the different 
“masks”, played its sublime role. The Baroque theatre evoked fantasy and imagi- 
nation, metaphor and allegory, the miraculous and the artificial. The stage desig- 
ners applied the rules of the perspective derived from the visual arts and the theatre 
became a metaphor of the social life. The theatre play was centered on human des- 
tiny, developing a strong relationship bevween the artist and the spectator. Through 
maraviglia, art came closer to its beneficiary, thus dissolving the cultural chasm that 
separated the performance from its consumer. 

Although it was not a new concept, the metaphor 7hearrum mundi or che 
world as a stage was used by the Baroque thinkers in order to portray an orderly 
world and the forces thar threaten it, hence becoming the mzozzo of that era. În a 
culture that promoted the show, man couldn'r easily distinguish theatre from 
reality. The whole world was seen as a fantasy, an illusion, with dynamic cues that 
lost their fixiry, and the human existence acquired tragic accents. 

For the artists of the Baroque era, the world was a scene that reflected the 
tensions of an ever changing life. Baroque art displayed themes such as the prison, 
the labyrinth, death, and mystical ecstasy. The spectator witnessed the blending 
and the turning of all the old patterns: Egyptian, Greek, Roman, and that of the 
Renaissance, hinting to the perishable gods of the immanenr world. Furthermore, 
repetition technique was used to over-toning, to over-saturation. 

Playwrighrs used boundless energies and an explosive creativity in order to 
redefine the relationship bevween art, faith, dearh, and life. Theatre was turned into 
an imaginative model for understanding the world in all its aspects. 

In the same period, a true parallel between theatre and church could be 
observed. In the great Baroque squares, the theatre and the church were in front of 
each other like in a mirror. The scene was positioned as the altar, and in its im- 
mediate vicinity were the balconies, the lodges and the sall. The Passions of Christ 
were presented at the church service, but on stage one could find the drama of hu- 
man souls looking for the absolute. Theatre and opera were meant to reveal, through 
drama, the irreconcilable duality between soul and body, reason and passion, law 
and anarchy. 

The discovery of Aristotle's Poezics, in the xvh century, would draw atten- 
tion on the importance of tragedy, but only much later, in the second half of the 
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XVI» century and all throughout the next century, the Aristotelian fragment came 
to the attention of the humanists. New Poezics, founded on the Stagirite's principles, 
emerged immediarely. The object of these writings appeared to be mainly the 
tragedy, their primordial purpose being to satisfy the interests of a tragic background 
that was gradually taking shape, initiating the new phenomenon of the Baroque. 

William Shakespeare, Christopher Marlowe, and Tirso de Molina founded 
modern tragedy, bringing life on stage, transforming it into a fable. The Baroque 
characters, as they appeared in the plays of these three playwrights, are weak, fragile 
(e. g., Doctor Faustus, Hamlet, or Don Juan). In order to succeed, they need help 
or an impulse, most often exceptional, from another person or from an entity, such 
as Mephistophilis for Faust, witches for Macbeth, or, in Hamler's case, the Ghost 
of his father. 

The most important Shakespearian tragedies (Famler, Othello, Macbeth, 
King Lear) focused on characters whose personalities and qualities became the 
source of their own catastrophe. Besides, Baroque characters are, with predilection, 
misfits, rebellious against their own condition, which they do not accept with the 
risk of unleashing consequences that fall entirely out of control. The absurd of the 
events came in contrast with the hyperlucidity of the heroes of damnation that 
thoroughly analyzed their irreversible fall into the abyss of nothingness. 

All these philosophical issue that arose from the relationship between the 
theology of Reformation and Counter-Reformation and the Baroque art, which 
had, at its core, the idea of the theatre, can be followed, at another level, across the 
relationship berween science and theology, which, in turn, was equally affected by 
the spirit of the new times. 

The supreme aim of the Renaissance man was that of achieving the status of a 
universal being, which could communicate with the whole cosmos that was 
perceived as vitally pulsating across all the levels of its existence. Nature was seen as 
God in all real things (Nacrura esc Deus in rebus) and this philosophical idea sent to a 
pantheist and hylozoist view of reality. Protestant Reformation, and then the 
Counter-Reformation changed this Renaissance vision into an ilicit one, intolerable 
by the new pillars of power. The man of knowledge from the Renaissance era 
suftered under this new paradigm that had imposed him an ample self-censorship, a 
profound crisis. A new mentality emerged — that of the duplicitous, chameleonic 
man, who knew how to hide, ro dissimulate his thoughts, and who, above all, was 
forced to develop a strong sense of skepticism. 

The XVI? century was one of religious conflicts, characterized by extreme 
violence directed especially against the intellectuals that weren't complying with 
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the new requirements imposed by the fanatical mentors of the Reformation and 
Counter-Reformation. It was the time when renowned university professors such 
as Servet or Bruno would be burned alive in the public square. 

The XVII? century didn't repeat these odious executions, mainly because the 
intellectuals, forced by these hostile circumstances, had already learned the art of 
prudence and ambiguity in passing their most challenging theories. New means of 
expression emerged in order for the truths in science and philosophy to be accepted 
in the most severe rheological environments. Firstly, the double-truth theory was 
imposed; secondly, an extremely subrle and efficient technique was implemented. 
The philosophers and scientists described their reality as a hypothetical world 
targeting another reality, similar, yet not identica to their own, where someone could 
found planets resembling Earth, or people like them, but not identical etc. In this 
hypothetical space, where creativity was allowed, a special literature was born, one 
that combined the very precise and accurate elements with fabulous or fantastic ones 
as, in these hypothetical worlds, the mind of the Baroque man became extremely 
inquisitive and seductive. 

As nobody could remained forever in the hypothetical world of the imagi- 
nation, the scholars of the XV uz century had to create other ways through which rhe 
truths of the new science would be nevertheless accepted by the powerful men of their 
time. Intellectuals of the Baroque era began to be increasingly concerned about the 
problem of truth, by trying to establish the criteria of its inception. Tycho Brahe was 
fascinated by the power of recording facts upon scientific judgments. He was the first 
great collector of evidence acquired through all sorts of facts that could be measured 
and catalogued. Then, the experimental method led, through Baconian thinking, to a 
new vision regarding the idea of /aw of nature. Thus, the relationships between 
different things became more objective than the things themselves. We can indeed be 
mistaken about certain things for multiple reasons that Bacon exposed as being idols, 
buc this is no longer possible when referring to laws. Laws harbor necessity and 
universality and deal with the most intimare nature of the relationship berween things 
that stand for those particular causes without which a thing cannot exist. 

Along with Johannes Kepler, the path towards experimental evidence and 
that of the law gained an important ally in marhematical calculations. The Ke- 
plerian universe became a great cosmic machine, and God was viewed as a Supreme 
Architect or an Engineer who created this grandiose enterprise and put it in motion 
by a mechanical impulse. In this new scenic framework, the Universe became a per- 
petuum mobile governed by harmonies, proportions and mechanical laws. In its 
turn, the new science, the new ideology of this world that already started to consi- 
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der itself as “modern”, found in mathematics and experiment those two pillars that 
would sustain its imposing edifice. 

The one who was meant to formalize the new modern spirit, realizing a first 
synthesis between the new mechanical science and theology, would be Renc Descar- 
tes, the philosopher educared at Jesuit College of La Fl&che. Even as a young man, he 
was convinced that there must be a universal science, named Marhesis Universalis, 
stemming from mathematics, that would unify, through the principles of order and 
measure, the whole human knowledge. Therefore, metaphysics, mechanics, ethics, 
and theology could be conceived as being linked to one another in a geometric pattern. 

Physics studies and, foremost, the ones related to the human anatomy have 
led the French philosopher toward a mechanical vision in which the Universe 
became a great machine, and man, in turn, would receive, within this world viewed 
by Descartes as hypothetical, an artificial image, becoming a sort of man machine. 
This hypothetical man possessed a small gland, the g/and F7, situated in the brain, 
which was meant to be the place of interaction between the corporeal substance 
(res exrensa) and the thoughrtul substance (res cogirans). The French thinker thus 
appears as one of the great pioneers of the idea that the essence of the human being 
is linked to the brain, as the seat for the soul, and not to the heart, as it was 
envisioned in Descartes! time. 

The philosopher already demonstrated in Zrearise on che Lighr (Traire de la 
Lumiere) that the Sun is the motor principle of the cosmos, rendering it with energy 
and light, and thar the planets revolve around it. In the Cartesian writing entitled Op 
Man (L Homme), the author considered that the macrocosm ruled by the Sun, the 
physical body, and the spiritual “body” were closely connected. Perhaps this idea was 
inspired by William Harvey, who, at the same time, published his treatise, De mozu 
cordis, in which he enshrined the fact that the heart is an equivalent of the Sun, 
because the heart was the engine thar pumped the vital fluid, the blood, for the 
physical body. If Harvey located in the heart the headquarters of the hegemonikon 
for the physical body, Descartes searched a seat for the hegemonikon of the spiritual 
“body”, and opted for the gland H, viewed as a sort of pump for the animal spirits 
(Figures no. 1 — 3). 

We consider that the name “g/and ”, although identified by many com- 
mentators as being the pineal gland, rather refers to a hypothetical gland (hypo- 
thetiquerrench, hypotheticaratin), which was meant to become hegemonikon for the 
spiritual “body” of the hypothetical man. On the other hand, according to the role 
appointed by Descartes, it can be also perceived as an interior Sun, hence the source 
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for the letter “H” can be found in the initials of Horus or Helios, deifications of the 
solar celestial body. 

The hypothetical man-machine functioned according to a program, or, using 
the contemporary language of artificial intelligence, ir needed a software. In 
Meditations on First Philosophy, designed more geometrico and structured like a 
computer software, Descartes first conceived the relationship berween the machine 
called man and the supreme reason, which assures the order and coherence of the 
whole system. This first program exposed in Medirarions on First Philosophy is 
meant to prevent the machine from failing due ro situations that wouldn'r emerge 
in the context of decisional ambivalence. The man-machine, conceived for binary 
type of thought, has ro be able to choose with clarity and distinction; in other 
words, he is never allowed to be in doubr, to hesitate or to experience the existential 
neurosis. The Medirarions do no more than to provide a program for the removal 
of doubr, of the aftective and cognitive ambivalences. The Chart no. I presents this 
software for the removal of doubt. 
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"5 Le Monde de Mr. Descartes ou le Traite de la Lumiere et des autres principaux objets des Senses, 
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figures de Louis de la Forge, 1677, p. 67 
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The analysis of the structure of Descartes' Meditariones de prima philosophia, 
in qua Dei existentia et anime immortalitas demonstratur (Meditations on First 
Philosophy in which the Existence of God and the Imrmortality of the Soul are 
demonstrated]) reveals the way in which its author mirrored the order of reasons like 
the branches of a mathematical hyperbola. In this manner, Zhe Second, The Third, 
The Fourth, The Fifth, and The Sixth Medication counterbalance the arguments and 
the objects of doubr which were exhibited in 7he Firsr Meditarion. 

Once the order of reasons was presented, it can be reached the highest point 
of Meditations analysis, when all the dispersed pieces can be put together, and the 
symmetries, proportions and harmonies of the Cartesian system could be admired. 
The philosopher translated mathematics in philosophy and accordingly realized a 
system whose structure conforms to the mathematical hyperbola. 

This system can be represented by a diagram revealing the way in which the 
Cartesian reasons that sprouts from French philosopher's method are concate- 
nared, in which the analysis and the synthesis are designed in a hyperbolic sym- 


metry (Chart no. 1). 
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Chart no. I. The hyperbolic structure of the Meditations on First Philosophy correlated with the six days of Genesis from the Old Testament 
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The graphical representation shows that Descartes thought his meditations 
due to the perfection of number 6, probably correlating them with the occult symbol 
of Jupiter, but also with the pattern of Biblical Creation which was made up in six 
days. 

Descartes knew occult symbol of Jupiter from the German scholar Johann 
Faulhaber, whom he met in Ulm in his youth (1619-1620). However, this sign can be 
correlated with Olympus, which was above Parnassus that hosted the arts. Consis- 
tent with the Aristotelian philosophy, which considered that there are three phases in 
the acquisition of Truth: the first is the experience, the second - the art, and the third 
— the science, whose purpose was to reveal the universal, Descartes sees Olympus as 
an inspiration for the idea of Marhesis Universalis, the universal science, which 
should reveal the Truth that is placed above to that offered by the arts. 

The symbol of Jupiter was a combination of rwo numbers, 2 and 4. Through 
an exhaustive hermeneutics, the symbol of Jupiter can reveal some codes that arouse 
attention. First, pure summation, i.e. 2 + 4 = 6, represents the perfection of the 
World, as number 6 represents those six days of biblical Genesis. As Descartes 
realized the structure of Medirarions on First Philosophy using the number 6, we can 
consider that this work was realized in the sense of a real white theology, as he 
achieved a perfect correspondence between his six meditations with the six days of 
Creation presented in the O/d Testament. 

Then, entering into the mixed territory of summation correlated with 
multiplication: 2 + 2 = 4 and 2 x 2 = 4, the number 2 reveals the perfection of 
mathematics or the Spirit of the World. Pure multiplication, i.e. 2 x 4 = 8, is the 
symbol of God's omnipotence, as the number 8 signifies the infinite. 

Thus, the symbol of Jupiter, so loved by Descartes — the mathematician, 
reveals the code of the World from the perspective of Creation through two 
numbers, 2 and 4, and two mathematical operations, summation and multiplication. 

Following the perspective opened by algebra, we find the way in which Des- 
cartes put to work these numbers on x, y coordinates. He transferred the order of 
reasons into a geometric figure, the hyperbola, that has two branches, which are 
mirror images of each other and resemble wo infinite bows. Such a hyperbola 
could be identified in Chart no. I where Zhe Firsr Meditarion and The Sixth 
Meditation build its branches, and cogiro represents its focus. 

The number 2 refers directly ro the first and the last meditations, which have 
a special status. Zhe Firsc Meditation, as well as The Sixth Mediration, captures 
two elements, independent somehow from the general order of certainties. 7he 
First Meditation is correlated with the first act of Creation, which is the /ighr that 
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appear from nothing. În this case, we notice an obvious parallel berween the cogizo 
from 7he Firsc Meditarion and the /ighr from the Old Zescamenr. If in the initial 
Creation Jighr came into existence from nothing, cogiro, in its turn, appears from 
the hyperbolic doubr, which is equivalent in its terminus point with a total denial 
of reality, that is with nozhing, because she had as a premise to consider the 
probable as false and the false as non-existent. 

The abyss before the Creation and the Evil Genius as the terminal point of 
the doubt create the same state of perplexity in the face of nothingness. The Joy of 
the Creation and of the Truth are experienced with the same intensity in front of 
the primordial lighe, as well as in front of the discovery of cogiro certainty. 

The Sixth Meditation captures the moment when the entire universe has 
acquired he certainry and this event required an entity capable ro certify this 
fulfillment. 

Just as in the sixth day of Creation is kneaded the Man who must contemplare 
the greatness and beauty of the scarcely built World, so in Ze Sixzh Meairarion Des- 
cartes will announce the total rehabilitation of the senses, and the link berween body 
and soul, i.e. full communication of the substances which still remain separate. 

'Thus, the man becomes a microcosm that reflects both God and His Creation, 
and a creature suitable to enjoy the divine greatness. 

The Sixth Meditation perfectly corresponds to the sixth day of Creation, 
because, as Pico della Mirandola seized, God had to create someone to appreciate 
the greatness and beauty of the World and also ro enjoy it - and therefore He 
created the man, the perfect unity between soul and body. 

The Second, The Third, The Fourth, And The Fifth Meditations build the 
way of reason for the recovery of the World certainties, which were lost due to hyper- 
bolic doubt that reflects the method of reduction to absurdity or successive denials. 

The process of certainties founding equal the way in which the Creator 
unfolds, step by step, all His Creation, projecting upon it the primordial lighe. 

Thus, we find that, not coincidentally, che title of Descartes' works that deals 
with a hypothetical world (La Lumiere, Le Monde, L'Homme) bear names that 
send us to the Cartesian meditations. 7Ae Firsr Medication corresponds to the di- 
vine, primordial /ieâr, followed by the next four meditations, equivalent to the 
next four days of Creation when he World was built (i.e. earth, water, stars, plants 
and animals), and Zhe Sixrh Mediration corresponds to human kneaded, i.e. the 
making of Man. 

Once the ambivalence is eliminared, the other program that Descartes initiated 
ever since his youth in Regu/4e ad direcrionem ingenii (Rules for the Direction of the 
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mind) must be taken into account. The man machine must respect certain accurate 
rules, in order to function flawlessly. These rules, elaborated in the treatise that 
remained unpublished during Descartes! life, were restared by the philosopher in 
their essential form in Discours de /a merhode pour bien conduire sa raison, et 
chercher la verite dans les sciences (Discourse on the Method of Righily Conducting 
one's Reason and Seeking Truth in the Sciences). Nevertheless, the most complicated 
issue for this man-machine was that, even if it was designed to obey to the universal 
reason, it would still be capable of making autonomous decisions, or, in other words, 
the machine had to have decisional independence. In this sense, Descartes conceived 
the most sophisticated software of the humanoid robot, using geometrization of 
passions, an extremely complicated process of the elements that actually set the whole 
mechanism in motion. The charts no. II-V presented bellow detail the program 
regarding the geometrization of passions envisioned in the form of deductive trees. 

The end of the program aimed to realize a more geomezrico ethics that would 
use the passions for their main goal, which is to achieve a de facro autonomy of the 
man-machine. Only by possessing a program of a definitive ethics, the man-machine 
could actually make decisions that wouldn' jeopardize its proper functioning. The 
program of this definitive ethics, outlined by the philosopher in Les Passions de /âme 
(Passions of the Soul), wasn't completed and became a legacy for the next generations 
of philosophers. Descartes remained an exemplary thinker of his time, precisely 
because he did not finished his work, ultimately being a thinker of the Baroque era, 
charmed by imaginary, hypothetical and unattainable worlds. 

With Descartes' death, the Baroque age, in its authentic meaning, as a time of 
great transition from the Renaissance paradigm towards the one of the classical 
modernity, came to an end. The thinkers that followed the Wesrphalic Peace would 
elaborate, within a more relaxed space of thought, the topics suggested by Descartes! 
philosophy in the first half of the XVII» century. Thus, a new style and a great 
sophistication were to be born, opening the horizons for the age of the ethereal lights. 
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* Pity is seen by Descartes as an ambivalent sadness that manifests itself towards others and towards ourselves, which does not, however, have a counterpart in the area of happiness 
** The numbers positioned alongside each passion facilitate the understanding of the way in which Descartes mentally constructs the tree in a binary fashion, or „mirrored” 


Chart no. V. The Cartesian classification of passions in the form of two trees whose stems can be found in the examination of Goodand Evil, respectively 
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